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الفصل الثاني 
المنهج أو نظريد المعرفد 
اهتمام الصوفيت بالعلم المطلق الإيستمولوجيا 


ُُطلق كلمة العلم المطلق على المباحث التي تُعي بطريقة تحصيل تحصيل العلم ونهتم 
بالوأسائل المفيدة في اكتساب العلوم وتحقيقهاء وعلى الدراسات المتعلقة .عمادة 
العلم الإنساني» وكثيرًا ما يُطلقون على كل هذا اسم: نظرية المعرفة» تلكم النظرية 
التي قدم لنا الصوفية فيها بحوثًا فياضة, وآراء في غاية الدقة» شملت جميع 
جوانبها: كتسميتها وموضوعها وأدواتها وطبيعتها وحدودها. 


وقد أردت إبرازها لأسجل سبق الصوفية في هذا المضمار لا سواهم من 
غربيين وشرقيين» ولكي تشرق الحقيقة فيستضيء يهديها من يشاء وح أثبت أن 
هذه الدراسة القمينة بالتقدير قد عانت من العقوق لها بين مواطنيهاء ومن الظلم 
والنكران لها ثمن يعيشون خارج حدود من فجرهاء وحسبنا لبنات في صرحها 
دون أن ندعي أننا سنشيده وحدناء ولنوقن أن الشعاع المتأحج لن يخبو عندما 
نغمض أعيننا عن رؤيته وأن الصرح التليد لا تنال منه العوادي السريعة. 


التسمينٌ والاستقلال 

يرى (أزفولد كوبلة) أن النظر في مُطلق العلم لم يكن له وجود مستقل 
عند القدماءء فأقلاطو ن مثلاً أدخل بحوث المعرفة فيماء سماه بالجدل وأدخلها 
أرسطو فيما بعد الطبيعة من غير أن يضعا حدًا فاصلاً بين ماله اتصصمال بالمعرفة, 
وما له اتصال .مشكلات ما بعد الطبيعة". 


7/7. كوبلة: المدحل إلى الفلسفة‎ )١( 


ح التحصوف الإسلامي 

وكذلك وضعها الكندي من فلاسفة المسلمين في إطار دراسته للنفس» 
ودرسها الفارابي وابن ن سينا في ثنايا المنطق» ومن هنا قلا بد من اعتبار الفياسوف 
الإبجليزي (جون لوك) المؤسس الحقيقي لنظرية المعرفة لأنه هو الذي وضع هذا 
البحث في صورة العلم المستقل؛ خغير يت نهار كان رمقله وي امكو 
الإنسان عام .٠59١م))‏ اْذي يُعد من أول البحوث العلمية في أصل المعرفة 
وماهيتها ومنابعها ودرجة اليقين فيها. 


وقد تابع (كوبلة) على هذا الرأي جمهور من الباحثين كالدكتور زكي بيب 
محمودء والدكتور الشنيطي» والدكتور غلاب» ويوسف كرم» ولفيف غير قليل 
مدن الباحسين الغربين مسكل: (جوت لويس): (وأندره كريسون) (وول 
ديورانت)2"0» ولكن الشأن عند الصوفية يختلف عما كان عليه قدامى الأوروبيين» 
وعما سار عليه الفلاسفة المسلمون» فقد درسوها في | إطار بارز يعطيها صبغة 
الاستقلال من أول وهلة» وقد يقول قائل: كيف ذَلِكَ وقد قصدوا يما معرفة الله 
ودخلت ضمن الموضوعات التي يحتويها علم التصوف؟ 


وقول ونه عل اللعواف مانا سوط يسن فى امرضوع واعني نلا 
يقتصر على علم محدود بل يشمل علومًا كثيرة» كالتوحيد والمعاملات والحقائق 
والرقائق» والسنفس» ويستطيع المتتبع لأقوال الصوفية وبحوثهم أن يتبين الفصل 
الكامل بين العبارات التي تنصرف إِلَى كل من هذه العلوم» وأن يميز بين ما 
لتلمعرفة (زمنا الاق وما للذات الإلهية» وما للطائف» وما للنظريات 
الميتافيزيقية 


)١‏ زكي بحيب محمود: المعرفة» الشنيطي: نظرية المعرفة» غلاب: المعرفة عند مفكري 
المسلمين» كرم: تاريخ الفلسفة الحديئة» جون: مدعل إلى الفلسفة» وكريسون: 
المذاهب الفلسفية» ول ديورانت: مباهج الفلسفة. 


03-7 


الملامح الصسوفية سسب 

ويستطيع الباحث كذلك أن يتحقق من أن رجال القوم هم أصحاب السبق 
في تسمية هذه النظرية بالمعرفة؛ لأنهم أول من استعمل لفظة عرف وعارف 
00 فة» ومع أن هذه الألفاظ انصرفت لمعرفة الذات الإلهية ابتداء واصطبغت 
بصبةغة ميتافيزيقية إلا أنهم توسعوا كثيرا ذ في الموضوعات المدركة» وفي المسائل 
المتصلة بالإدراك مما أغطى تلك الفكرة هيف الكمول والتعميم» ؛ وأيضًا كان 
الموفية في بحوثهم المتصلة بالمعرفة أجرأ وأكثر تحررًا واجتهادًا وتجديدًا من 
الفلاسفة المسلمين الذين كبلتهم الفلسفة اليونانية بقوالبها ونظرياتقا. 


بخلاف الصوفية فإن رفضهم للفلسفة كَانَ عاملاً قويًا على الابتكار الذات مما 
خعل ماسنيون يقول: إن رجال المعرفة الصوفية في الإسلام كانوا دائمًا النماذج 
لبي جه مر الحية للمفكرين الكبار في الإسلام”". ووافقه على هذا 


هل المعرفة هي العلم أم بينهما اختلاف وفروق؟ المتأمل في الأفكار 
الإسلامية -وما كان عليه علماء المسلمين- يدرك وجهتي ضغ نظر مجاه 5 عن 
هذا التساؤل: 

الوجهة الأولى: يرى أنصارها أن العلم هو المعرفة والمعرفة هي العلم بلا فرق 
بينهماء سواء أكانت المعرفة هي العامية أي : تعتمد على ملاحظات الحس الفجة 
والتصور الساذج» والتي فيها 0 البشرء وتعتبر أدق درحات التعريف لبساطتها 
وزعزعتها وتنقلهاء أم أريد يما المعرفة الخاصة بالعلماء والحكماء؛ وهي المعرفة 
العلمسية لبتي تقوم على الحس والملاحظات الدقيقة والأقيسة والبراهين العقلية» 


)0 مقدمة كتاب اللمع» 453 


سيو- 


حت التحصوف الإسلامي 
وهي أوسط الدرحات» وّمتاز بالثبات والقصر على: فئة معينة من أرباب النظر» 
والجهد العلمي؛ والمران الفكري» ويما نعرف الكون والوجودء أم أريد بما المعرفة 
الخاصة بأرباب التوحيدء وأهل الكشفء وهي أرقى أنواع المعارف وأسماها(”". 


وكنان عدا الأستحدام كاماين المملمين ولاه قل يقرق غيد:اللة اين 
مسعود بين العلم الناشئ عن العقل» وبين العلم الذي مصدره القذف من ناحية 
الاستعمال اللفظي» بل أطلق لفظة العلم على كل منهما مع اعتقاده أن القذف 
أرقى من ناحية تحقيق اليقين» يقول: ليس العلم بكثرة الرواية إنما هو نور يقذفه 
الله في القلب9". 


وقد ردد الإمام مالك نفس العبارة”" بلا تمييز اصطلاحي بين ما كان كسيًا 
أو وهسباء وظل علماء الظاهر في جَميع العصور يستعملون العلم والمعرفة بمععى 
واحدبدون تفرقة بينهما في الوسائل أو في الحد الذي تحققه من اليقين 
والاطمئنان العلمي» » ولذا قال القشيري معبرًا عن تلك الوجهة: المعرفة على لسان 
العلماء هي العلم» فكل علم معرفة» وكل معرفة علم» وكل عالم بالله تعالى 


عارف. وكل عارف عاله. 


والوجهة الثانية: تخص الصوفية ويذهبون إلى الفصل بين المعرفة الخاصة 
بأهل الكشف التي هي فيض اللحود» وبين العلم الكسبي المعتمد على النشاط 
الذهئ» ويؤكدون أن المعرفة أسمى لكوفا إِهامًا وشرحّاء وكون المعارف المحصلة 


(1) هذا التقسيم للمعرفة هو تقسيم ذي النون الذي استمده من هبراقليطس خاصة فيما 
يتصل بالمعرفة العامية والخاصة العقلية. 

.5١9 مفتاح السعادة,» ج25‎ )١( 

(؟) الإحياء» ج23 45. 

.١61/ الرسالة‎ )5( 
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بها ضرورية» وتعطي تصورًا عن الشيء ذاته, أما العلم فإنه يعتمد على الحس 
والعقلء ولمعلومات الواردة عنهما كسبية» وتمنح المدرك علمًا بسمات المدرّك 


يقول أبو سعيد الخراز (114ه): إن الله جعل العلم دليلاً عليه ليُعرف» 
وجحعل الحكمة رحمة منه عليهم ليؤلف؛ فالعلم دليل إلى الله والمعرفة دالة على 
اللهء فبالعلم كال العلرمات» و باتع فة :ال المقرو فاتك وللغرقة بالتعرقت» فالممرقة 
تقع بتعريف الحق» والعلم يدرك بتعريف الخلق ثم تحري الفوائد بعد ذلك»”". 


وهذا النص قائم على اعتبار التفرقة بين المعرفة الذوقية الحذبية التصورية لا 
العامية ولا الخاصة العقلية» وبين العلم الكسبي العقلي التصديقي» ويبين أن المعرفة 
دالة وشاهدة تحفظ صاحبها للألفة وامحبة بعد التعرف. والعلم دليل يدفع العالم 
للدي التصديق فقطء وتبى ابن القيم الجوزية وجهة النظر الضوفية؛ فقال: بالفرق 

بين المعرفة والعلم لفظًا ومعين: أما لفظًا فإن فعل المعرفة يقع على مفعول واحدء 
ل العلم يقع على مفعولين» وأمّا مععى: 


(أ) فإن المعرفة تتعلق بذات الشيء؛ والعلم يتعلق بالصفات والعوارض”"؛ وإن 
كان الصوفية لم يقصدوا من المعرفة في جانب الذات الإلهية إلا ما يتعلق 
بالأسماءء والأفعال» والأسرار؛ لاستحالة معرفة داك توي رادي للملم من 
هنذه الزاوية المتعلقة بالمعروف, ومُختلفة عنه في نة نفس الجانب من حيث القوة 
والرسوخ والثبات الذي يكون عليه العارف بالله عن العالم به» فهما شيء 


)١(‏ طبقات السلمي» 4ه. 

3 انظر الآيات: (غافر١8, النحل 285 الشورى57» الحج؛ 5 2 سبأد؛. قاطر‎ )١( 
وابن القيم في مدارج السالكين» ج5 257237-75 والرسالة‎ .)0٠ الملك 3 الأنبياء‎ 
.١ 85 القشيرية‎ 


- | 


وحن مار 0 الوصول إلى كنه الذات الإلهية- أمر الله العباد أن 
يعلموا ذاته فقال: (فَاعَلَمْ أَنّهُم لآ إِلَّنه إلا اللّهُ)[عمد: .]1١‏ ولّم يقل فاعرف» فكل 
من العالم والعارف يدرك الله بصفاته وآياته لا بذاته» ولكن العارف يُمتاز عن 
العالم من حيث قوة الإدراك وجلائه وصفائه لكون العارف أدرك الآثار بالمؤثر 
حل جلاله, والعالم أدركها بعقله وكسبه. 


(ب) وأيضًا فإن المعرفة في الغالب تكون لشيء غاب عن القلب بعد إدراكه؛ فإن 
تستوره ار حطشر في ذعنه قل عرفة أو اتكون اش استفر وضنه تن 
النفس» فعندما نراه نقول عرفناه. كقوله سبحانه: لوَجَاءَ إِخْوَةٌ يُوسُفَ 
َدَحَلُوأ عله رهم وَهمْ لَه منكرون4[يوسف: فهي معرفة تذكرية 
حضورية؛ ولذا كَانَ ضدها الإنكار على حين أن ضد العلم الجهل. 


َال سبحانه: آم لَم يَعْرِفُوأ رَسُوُم فَهُمْ لهم مُنكرُورت»الرسرد: +:]. 
وطبقا لهذا الفرق الدقيق فإن استعمال كلمة المعرفة مع الذات الإلهية أولى من 
استعمال لفظة العلم؛ لأن الإنسان يولد على الفطرة الواعية والمدركة لله بصفة 
خاصة: ثم تأت حجب التربية والنشأة والعوامل الأخحرى فتنسي الإنسان ما أدركه 
بفطرته؛ ثم تكون مهمة الوحي هي التذكير والتعريف لما غفل عنه الإنسان كما 
جحاء في نص حديث رسول الله: «كل مولود يولد على الفطرة» إِلَى آخره» 
ويؤكد هذاها نراه من استعمال عبارات الإنكار والنكير لمن كذب بآيات 
الله أو نعمه أو رسله أكثر من استخدام لفظة الجهل وما اشتق منها حسبما 
نلاحظ هذا في مادة نكر وجهل في القرآن الكريم. 


(ج) المعرفة تُفيد تُمييز المعروف عن غيره» والعلم يفيد تمييز ما يوصف به عن 


:العلامح الصصوفية ب 
الغيره فلو قلت: عرفت زيدًا فقد ميزته عن غيره» ولو قلت: علمت زيداء لم 
تفد شيئا؛ لأن السامع ينتظر منك أن تُخبره على أي حال أو صفة علمته؛ 
ويتبع هذا بداهة أن التعبير بالمعرفة مع الله أوق ولا يحتاج إلى إضافة 
خصوصيات ما. 


أمّا التعبير بالعلم معه فإنه يحتاج إلى تمييز حال العلم بالإثبات أو الصفة, وما 
لا يحتاج أولى ما يحتاج» وعلاوة على ذَّلكَ فإن المعرفة علم بعين الشيء مفصلاء 
والعلم قد يتعلق بالشيء على وجه الإجمال» والتفصيل في باب العقيدة أطلب 
وأدق من الإجمال فيها. ْ 


(د) العلم يرتبط بالاستدلال والخبر والمعرفة هبة وعيان بصيري”2 والأول .كسبي 
تصديقي يحتمل الخطأ والصوابء والثانية ضرورية لا يطرأ عليها الكذب عند 
سلامة التعرض للنفحات والحودء وما لا يطرأ عليه الخطأ أولى مما هو عرضة. 


(ه) والنتيجة الي نريد أن نصل إليها هي أن هذه البحوث الي تعلقت بالفرق 
بين العلم والمعرفة رغم أفما جاءت في إطار المنهج الذوقي» وبين ثنايا نظريات 
العرفان الصوفي إلا أن آراء الصوفية ال استمعنا إليها توا وال أفاضت في 
الحديث عن الوسيلة الإدراكية الي تتعلق بذات الشيء» واليّ تفيد التصور 
والحضور وتميز موضوع الإدراك عن غيره تمبيرًا ذائيّاه وتعطينا تفصيلاً للشيء 
المدركء وتبين أن المعلوم القادم إلينا منها ضروري؛ وكذلك البحوث اليّ 
تناولت العلمء وأنه قائم على الحس والعقل» ويتعلق بالصفات والآثار 
لموضوع الإدراك؛ وأنه بميز المعلوم يماء وأن معارفه إجمالية وتصديقية. 


-57 مدارج السالكين ج7: 116 حب: 48 ء ابن القيم أيضًا بدائع الفوائد ج7:‎ )١( 
وتفسير القرطي 5/ا7.‎ "4 


ب |لتمصوف الاسلامي 

كل هذه الأفكار من صميم بحوث نظرية المعرفة» وما يتصل بالعلم المطلق» 
ونرى فيها جذور المذهب الروحي أو المثالي» وأساس المذهب الحسي والعقلي» 
وأصول الفكرة القائلة بأن العلم لا يتعلق إلا بالظواهر دون المهايا. 


(ز) واتجحماه الصوفية في استعمال مشتقات المعرفة» والفصل بينها وبين العلم مبئي 
على النصوص المذكورة في الكتاب والسنة» وال ذكر الحق فيها هذه 
المشتقات» مثل: عرف وتعرف ويعرف ف سياق الرقة 0 
النفس» وإخسبات القلب كقوله سبحانه: 9 وَِذَا سَمِعُوأ مآ أنِلَ 
آلرّسُولٍ تَرَىْ أَعَيُتَهُمْ تَفِيضُ ير ى آلدّمّع يما عَرَقُوا مِنَ آلْحَيْ ) 


|المائدة:8|ء 


وسياق المعرفة في هذا الحو المشحون علما وعاطفة ورقة هو مطلب الصوقي 
وما قفو إليه نفسه وروحهء كما ذكرها المولى في مقام ثنائه على العباد بالتعريف 
الوهبي» والن عليهم بالعلم اللدبي, وبالحقائق النابعة من الفرااسة والكشف» 


كقوله سبحانه: وَلَوَ كَمَآهُ لأريَتَكَهْزْ فَلعرَفتَهُم سمه وَلَتعْرفتَهُمْ فى 
لخن الْقَوْلٍ #[عمد: .]. 

.رفولب ( ترك ف وجو ازيرت م الشكر نسي ١ا.‏ 
امم 0 (وَكُلٍ الْحَمَدُ 7 ار َاييته تحرفو ع ول 
«( وَيُدَّخِلَّهُمُ آخَْنَةَ عَرَّفَهَا هّمَ 4إعمد:.|. 

فقد بين الله سبحانه أنه يتولى تعريف بعض الأخيار من الأصفياء الأتقياء 
وأيضًا ذكر الله لفظة المعرفة لاله على العام الذي لا يقاب الشك في قوله 
سبحانه: ( ألَذِينَ انهم الْكتَب يَعْرفُوتهُه كما يَْرفُونَ أبَآءَهُحْ »إبترة: «»ا. 


الملامج الصسوفية سس 
كل هذه الآيات في سياقها العرفاني مع قوله 34: «إن أعرفكم بالله أنا» 
هي الى شجعت الصوفية على اختيار هذه الصيغة خاصة وأن لفظة العلم تطلق 
على ما هو محمود وما هو مذموم, أما لفظة المعرفة فقد أطلقها القرآن على ما هو 
محمود فقطء وأما كوا سيقت بصورة أقل عددًا من الآيات الى ذكرت فيها 
لفظة العلم فلأن المعرفة على هذا النحو المذكور في الآيات لا ينالها إلا الصفوة» 
وهم قلة ونادرون» فناسب هذا ذكر اللفظة الدالة عليهم قليلاً أيضاء وتنوع 
الخطاب الذي حمل عبارات المعرفة من النبي إلى المسلمين إلى أهل الكتاب يدل 
على دحض ما قاله ابن القيم من أن الخطاب كان خاصًا بأهل الكتاب”"©. 


تعريف العلم المطلق 

مادامت المذاهب الخاصة بالمعرفة مختلفة من مثالية إلى حسية إلى نقدية إلى 
برجناتية إلى صوفية إشراقية؛ فإنه من الطبيعي أن يحدث الاحتلاف فيما بينهم 
حول التعريف نظرا لأن كل واحد من المشتغلين بهذا الفن سيعرفه تعريفا يتفق مع 
المذهب الذي ينتسب إليهء ولذا نراهم يعرفونها أحيانًا بأفها تحصيل العلم؛ وأحيانًا 
يقولون: إنها العمليات العقلية الي يما نحصل العلم'") أو إفها البحث في النتائج الي 
يتوصل إليها في العلوم المختلفة أو إفها البحث في المعرفة الحاصلة بالفعل» ويرتضى 
أزفولد كوبلة التعريف القائل بأنها البحث في مادة الفكر في صورقًا العامة لكي 
تصببح مهمة المعرفة النظر في بعض المعقولات الي تستخدم في العلوم اللحزئية 
جمبيعهاء وتعتبر أساسًا منطقيًا مسلّمًا به فيها من غير أن يتعرض واحد منها 


لدراسة هذه المعقولات دراسة دقيقة. 
وواضح أن هذه التعريفات الخمسة لا تخلو من اعتراضات جوهرية حيث إن 


.558 ابن القيم : مدارج السالكين ج؟:‎ )١( 
.81/ : (؟) د/ الشنيطي: المعرفة‎ 


حح التحسصوف الإسلامي 
التعريف الأول والثاني يرتبطان بالوظائف السيكولوجية البحتة» ويدحلان نظرية 
المعرفة ضمن فروع علم النفسء والتعريف الثالث والرابع يجعلانها فرعًا من المنطق 
أو من العلوم الحزئية» في حين يجب أن يكون محال المعرفة خارج موضوعات 
العلوم وفروعهاء والتعريف الذي ارتضاه كوبلة ليس شاملاً لكل اتجاهات 
المذاهب المحتلفة؛ إذ لا يوافق عليه التجريبيون أو الحسيون الذين لا يعتمدون إلا 
على المحسوس» وينفرون من المعقولات وأداتماء وبالتالي فإن محاولة التعريف تبدو 
صعببة لاحتلاف وجهات النظر حول منبعها ومصدرهاء وحول غايتها النظرية 
والعملية» ومع اعترافنا بتلك الصعوبة نستطيع أن نعرفها بصفة عامة تعريفا لا 
يتناقض مع النزعات المختلفة لأرباب المذاهب المتعددة. 


فنقول: إهها البحث ف المبادئ العامة بوسيلة مثلى والبحث في المبادئ العامة 
بلا تحديد لنوع المبادئ بكوفا معقولات أو غيرها أمر يتفق عليه الجميع؛ إذ لكل 
مذهب مبادؤه العامة الي يبحث عنهاء أو الي يصوغها من نتائج حزئية» وقولنا 
بوسيلة مثلى يرضى الجميع أيضاء؛ لكون الوسيلة الى اختارها أنصار كل مذهب 
مُثلى في نظرهم وكذا وسيلة التصفية عند الصوفية. 

ومن يقرأ ما جاء على ألسنة الصوفية في كل ما يتصل بالمعرفة يدرك أنهم لم 
يعرفوها بالحدء ولم يهتموا يما اهتماما بالعًا بقدر ما اهتموا بالحديث عنها من 
الناحية العملية القائمة على الجهد والنصبء والمرتبطة بالرياضة والتصفية» 
وجحاءت أقرالهم فيها بالآثار والشواهد”"» وبالعبارات الدالة على المعاملات 


والعبادات» وال تفوح بالحيبة من الله» والتخلي عما سواه» وتبديل صفات 
النفس» والانقطاع إلى الله سبحانه» والقيام بأشق أنواع المحاهدات والرياضات. 


714 ابن القيم: مدارج السالكين ج17‎ )١( 


العلامح السسوفية ب 

أي إن المعرفة الصوفية تقوم على النظر في العلوم الشرعية وكسبها والعمل 
يما لتزداد ثراء من العلم الإلممي عن طريق الوهب, وكل معرفة لا بد أن تكون 
مصحوبة بالعمل» وهكذا يلتقي النظر والعمل في بحرى صوفٍ واحد ليصب في 
موارد قلوب المتصوفة» ولو أردنا أن نضع ذلك في تعريف محدد لقلنا: إن المعرفة 
الصوفية هي الحد في الوصول إلى علم يقيئ نابع من الحق عن طريق التحربة الدينية. 

وهذ التعريف صادق إلى حد كبير على نظرية المعرفة عند الصوفية إذ إنه 
يحدد لها مسارها وبجحاها الذي تدور فيه أو تصعد إليه» تلك النظرية الي تستخدم 
العلوم الشرعية كمبادئ جزئية للوصول إلى نتائج كلية» أو إلى مبادئ عامة أشد 
ضرورة» وتنظر في نتائج العلوم الكسبية لا بالتحليل العقلي لاستنباط الكليات 
وإنما بالتطبيق والمحاهدة لتنجلي مرايا القلوب فتسطع عليها أنوار الحقائق اليقينية» 
وإذا كان الفيلسوف أو الحكيم أو العالم يختلي مع المبادئ الحزئية للتأليف بينها في 
عمومياتء فإن الصوقٍ يختلي ويكابد مع أحكام الشرع ليذوق صاقٍ الأحوال» 
وتبرق في قلبه لمعات الحقيقة كما يقول أبو عثمان المغربي (1/7ه): العارف 
تضيء له أنوار العلم فيبصر به عجائب الغيب”' أي: بعد أن يسير في ضوء نور 
العلم منفذًا وعاملاًء ييصر العجائب وينال مكنون الأسرار. 

وتلك النظرة المشحونة بالعمل تجعل الصوفية بتجربتهم الدينية الشديدة في 
مال المعرفة أسبق من البراجماتيين الذين يحكمون على تصور معرفة ما .مقدار ما 
تقدم من آثار عملية'"2» وأبلغ ما يحقق أستاذية الصوفية على هؤلاء الأمريكيين 
هو مما جاء عند ابن القيم حين قال: إن المعرفة عند الصوفية هي العلم الذي يقوم 


.١828 : الرسالة القشيرية‎ )١( 
5949-1795 : (؟) الفلسفة الأوروبية: كرم‎ 


لج وه 


سب التحسوف الإسلامي 
العالم .مموجبه وعقتضاه”". 


حقًّا إنه شبيه تمامًا بما أعلنه تشارلس بيرس 4١1١م‏ في مقاله (كيف 
نوضح أفكارنا) والذي ساق فيه: إن تصورنا لما قد ينتج عن هذا الموضوع من 
آثار عملية”"» وأهاب (وليم حيمس) بكل من تصور شيئاً أن يشرع في العمل 
للتحقق من دعواه» وع لينا أن نهمل موضوع التصور ونتتبع على الفور وظيفته» 
وهذا هو المعيار الوحيد لمعيى التصور والاختيار الوحيد لصدقه”"» ويصرح جود 
ديوي أن المعرفة آلة أو وظيفة في خدمة الجانب العملي). 


وهكذا يتضح التشابه الكبير بين ما لدى الصوفية وما لدى البراجماتية في اعتبار أن 
الملعرفة تصور وف ربطها بالعمل» ولكن الصوفية يختلفون عن البراجماتيين في كيفية 
التجربة فهي عندهم دينية نفسية وعند الأمريكيين مادية أو إنسانية» والعمل عند الصوفية 
نتنيجة علم شعري تصديقي وسم لعلم آخر وههبي تصوري يحث على مضاعفة الجهد 
من جانب ثان» ولكن العمل عند البراجماتيين قمة التصور العلمي وفهايته وثمرته» وغالبا 
ما تبدأ المعرفة الصوفية بالتصديق عن طريق الاستدلال العقلي أو الخبري ثم تأي المحاهدة 
ثم التصور عن طريق القذفء أما البراجمتية فتبدأ بالتصور الذي لا يستحيل إلى تصديق 
وواقع إلا بالعمل والتطبيق» فمن هنا حدث الاخحتلاف ومن هنالك كان الاتفاق كما لا 
يغهيب عنا كذلك أن المعرفة الصوفية جامعة شاملة» لاهتمامها بالحس والعقل والقلب» 
وبالعمليات العقلية والتحصيل العلمين» والبحث ف النتائج» والعمل بماء وتنطلب إشراك 
كل القوى الإنسانية المادية والروحية لتحقيق العرفان المنشود. 


.715107 مدارج السالكين ج7:‎ )١( 

(؟) كرم: الفلسفة الأوروبية: 894. 

(؟) وليم حيمس: بعض مشكلات الفلسفة: .5٠‏ 
(4) تاريخ الفلسفة الأوربية: .5١5‏ 


موضوع المعرفي 

هل للأشياء حقائق منفصلة عنا ندركها بإدراك مطابق لما هي عليه؟ أو أن 
حقائقها موحودة قِ عقولنا وتصوراتناء وإدراكنا ها مرهون بقوانا الداخلية له 
بالأشضياء الخارحية؟ وععيئ آخحرء هل نأخذ إدراكنا عن الأشياء من الأشياء ذاهَا 
مع التمييز بين الْدْرِك والمدرك أو أن نضفي على الأشياء إدراكًا من عقلنا بحيث 
يكون المدّرك والمدرّك واحدًا؟ 


وحول الإحابة عن هذه الأسئلة انقسم الفلاسفة إلى: حسيين وعقليين» 
والحسيون وإن انقسموا إلى واقعيين فقط أو واقعيين نقديين أو غيرهه إلا أفهم 
يحمعهم القول بأن الانتباه يقتطع موضوعاته من هذه الكثرة الحسية الأصيلة”", 
وللأشياء على أي حال وجود عين مستقل عن عقولنا وحقائقها الخارحية هي 
مثابة الأصلء ومعرفيَ إياها بمثابة الصورة للأشياء الواقعية» والتطابق قائم بين 
الصورة والواقغ عند الواقعيين السذجء أو يتدحل العقل في تركيب الصورة الحزئية 
ليؤلف منها صورًا عامة عند الوضعيين النقديين. 


وأما المثاليون فعلى عكس ذلك يرون أن الأشياء مرهونة بقوانا المدركة الي 
تحمل الوجود الحقيقي لكل شيء؛ والموحودات ليست سوى أشباح في الظاهر 
والحسء أو هي بحرد أفكار ف عقولن”"' وهكذا بدأ الحسيون من الأرض ووقفوا 
عنابهاء على حين بدأ العقليون أو التصوريون من العقل ول يخرجوا منه» وحاول 
اللنقديون التوفيق مع زعمهم أن المطلق غير قابل للمعرفة على وجه اللزوم سواء 


ه١ انظر: الطويل: أسس الفلسفة: 149١757-765-1ء بعض مشكلات الفلسفة:‎ )١( 
273٠01 كريسون: المذاهب الفلسفية: الفصل الأول‎ 51-١17 زكي نحيب: نظرية المعرقة‎ 
.514 :١ح مباهج الفلسفة : ديوارنت‎ .5١١ », 8 

(؟) نفسه. 


حك ]اتسعوف الإسلامدي 
بالحس أو بالعقل» وكل سعي بالغا ما بلغ لا يثمر في هذا المحال. 


وجاء الصوفية فجعلوا موضوع المعرفة شاملا للمطلق والغيب والشهادة والإنسان 
على وجه تفصيلي لا إجمالي» وعلى نحو ينكشف فيه للسالك كل شيء يحتويه العالم 
المرئي أو ما وراءه انكشافًا تظهر فيه حكمة الله وأفعاله في مخلوقاته» فليس هناك 
موضوع محدد يتجه إليه الصوفي فحسبء وإنما ينطلق إلى الأشياء كلها باعتبارها آثار 
الحق وشواهده» وهو سبحانه مقصد الصوفية الأولى بصفاته وأسمائه وأفعاله. 


ولكي ينال الصوفية رغبتهم ف تصور الأشياء وإدراكها لا بد أن يقوموا 
برحلة تبتدئ من الشرع والنفس وامحاهدة ذهابًا وتنتهي إلى الله وصلاء فإذا 
تحققوا بالمطالعات والمكاشفات ف رحاب القرب» وإذا عرفوا الله معرفة يقين 
وبصيرة وعيان عادوا من تلك الرحلة مزودين بالنور الذي يرون به أسرار الله 
في الأشياء الي قبلت الوجود منه سبحانه لا من ذاتها ولا من عقولنا. 


وبالتالي فكل موجود قابل للإدراك والمعرفة» بل ويجب علينا معرفة المطلق 
وتنبغي فيما دونه عليناء وإدراكنا لوجود الأشياء ونحن مغمورون بفيض القرب 
ليس صورة الأشياء في ذاتهاء وليس وحودها مستقرًا في عقولنا ولكن وحود 
الأشياء منحة من الله لحاء كشف لنا عنها بشعاع من نوره سلطه على قلب 
السالك فأبصر به حفايا الأشياء وأسرارهاء وباحتصار شديد تحققوا بالشرع عملا 
فعرفوا الله بتعريفه, ثم عرفوا ما سوى الله بالله. 

ولقد اعترف يذه الحقائق الي نثرناها كل من الطوسي والمكي والهجويري 
والقشيري7", ويؤكد الغزاللي على أن من ارتفع الحجاب بينه وبين ربه انكشفت 


)١(‏ اللمع: ١5١-١55‏ » المكي: علم القلوب: ١١5‏ » الرسالة القشيرية : 2١87‏ وكشف 
المحجوب ج: لا .5١‏ 


الملامح الصسوفية سس 
له الحضرة الإلهية والحضرة الأسمائية والصفاتية ال هي جملة عالم الملكوت من 
منتهى عرشه إلى تخوم الأرضين”"2) وبعد أن يبين ابن عربي أنه ما ثم شيء إلا 
ويجوز أن ينال العلم به من طريق الكشف والوجود, وغيرنا هذا ولكن لا يمنعه 
أحد من أهل طريق الله تعالى بل مانعه إنما هو من أهل النظر والاستدلال من 
علماء الرسوم الذين لا ذوق هم ف الأحوال بعد هذا يفصل حال التجلي وأنه إن 
كان بالاسم الظاهر ووقع لظاهر النفس كوشف العبد بإدراك الأشياء الظاهرة» 
وإن وقع التحسلي لباطن النفس وقع الإدراك بالبصيرة في عالم الحقائق والمعانٍ 
المجردة عن المواد'" كالعلوم الإلهية» وعلوم البواطن وما يتعلق بالآخرة””؛ والقلب 
ما يرد عليه من خواطر مستعد لأن يشاهد العظمة الإلهية» ويشاهد مبتدأ الأشياء 
ومنتهاها حسبما صرح طاش كبرى زاده وعماد الدين الأموي”” وأخيرًا من 
دحل حضرة الله نظر الدنيا والآحرة”2 كما جاء في الكواكب الدرية» وإنما 
قاموا يمذه الرحلة الشاقة لعلمهم أن المعرفة الإنسانية هي معرفة ظواهر» وأما 
المعرفة بالله فهي معرفة يقين2"0. 

والحق أن هذا الطريق هو منهج الأنبياء جميعًا أخذوا من الحق ما به عرفوا 
أسرار ما دونهء وما يزال إلى يومنا هذا طريق الأولياء والأصفياء الذين يعرفون 
الحق توحيدًا وإفرادًا» ويتعرضون لنفحاته وإشراقاته ما يؤهلهم لفهم مكنون 
مخلوقاته وبديع صنعه؛ ولقد جاء رجل إلى رسول الله يق فقال له: علمئي 


)00 الغزالي الإحياء ج١‏ :204 ج:: مكل معار ج القدس: 7و ٠٠6١‏ 

(؟) ابن عربي الإحياء الفتوحات ج١:‏ 2715-1518 ؤلاك ج17 6ك ج؟: 15114 594 
(1) نفسه. 

(54) زاده: مفتاح السعادة ج1: 2774 الأموي حياة القلوب قوت القلوب ج: 750-1588 
(ه) المناوي الكواكب الدرية: 599؟. 

(1) المكي: قوت القلوب ج١: .١57‏ 


عت لتصسوف الاسلاعي. 
غرائب العلم» قال الرسول: «وما صنعت في أصل العلم» ورأس العلم حتى تعرف 
غرائبه؟» قال الرجل: وما أصل العلم ورأس العلم؟ قال الرسول: «هل عرفت 
الله؟» وجعل الرسول يِل المعرفة الإلمية كل ما يملك فقال: «والمعرفة رأس مالي». 


وأخبر الرسول عن كثير من أمور الملكوت والملك بالوحي؛ كما حدث أبو 
بكر عما في بطن امرأته حسبما روى الإمام مالك ذلك في الموطأء وكوشف عمر 
بمحال سارية في الحرب فنادى: ياسارية الحبل» ونزل الوحي مؤيدًا لفراسته 
وإلهامه في كثير من المناسبات؛ وقال جمع من الصحابة لرسول الله: نكون عندك 
فتكاد تصافحن الملائكة» وقال حارثة للبي: كأني أنظر إلى عرش ربي بارزاء 
وكأن أنظر إلى أهل الجنة يتزاورون وإلى أهل النار يتعادون» وكل ما يقع ووقع 
من كرامات من قبيل انكشاف الأشياء بأنوار الله سبحانه. 


منابع المعرفتّ إجمالا في ضوء النظرة الصوفية للإنسان 

أدق ما توص ف به المعرفة ونحن بصدد المنابع الي تستقي منها أنها معرفة 
إنسانية نقدية: أما أنها إنسانية فلأها نظرت إلى الإنسان نظرة تقدير لكل حوانبه 
وقواه» فلم تفرط في مداركه الحسية» أو العقلية» أو البصيرية» ولم تقتصر على قوة 
إدراك واحدة بل نفلت من موارد الحس وروافد العقل وبوارق القلب. 

وقد اهستم الصوفية بالإنسان على أنه بدن وروح.ء ولا بمكن إهمال البدن 
وقواه أو عزل الروح عنه عزلاً كليًا ودائمًا والإنسانية ليست معن تجريديًا بممًا بل 
هي معيئ يسري في بدن» ويجرد من مادة وينبغي مراعاة ذلك عند تناول القوى 
النفسية وإلا نكون قد قصرنا عن المعين الواسع للإنسانية المزودة بطاقة مادية تحمل 
حمنًا وبطاقة روحية تحمل عققلاً وقلبًا. 

وبحرد الثناء على هذه القوى أو التباهي يبهذا الكائن الممتاز لا يفيد شيئا ولا 


سى لس 


الملامخ الصسوفية سب 
يكفي لتقدير القيمة الحقيقية للإنسان الذي هو أعظم المخلوقات وأكرمهاء ولكن 
استغلال هذه القوى هو مصدر الثراء عامة لبىٍ الإنسان» ومن هنا نبه الصوفية 
على احترام القوى البشرية الْمدّركة سواء ما كان منها حسيًا أو عقليًا أو بصيريّاء 
وحفيوا على استخدامها استخدامًا يتحقق المعرفة ويقوّم العلم مع الاعتراف بأنا 
متفاوتة باعتبار قوى تحصيلها ودرجة الثبات العلمي فيه» وأن أدناها الحس» 
وأوسطها العقل» وأشرفها الكشف. 


ولذا كان رجل الطريق أعمق فهمًا للإنسان وإمكانياته من أرباب مذاهب 
المعرفة المخستلفة ممن لا يرون في الإنسان غير الحس ويهملون العقلء أو الذين 
غرهم بريق العقل فخطف اهتمامهم عن الحسء أو الذين أحذوا بالحس والعقل 
معّا غاضين أبصارهم عن نور الذوق والكشفء والذين يدعون أن الصوفية 
قصروا منهجهم على الكشف لم ينظروا بعين ثاقبة لما تركه الصوفية من أقوال؛ 
وما هم عليه من معارف تدل دلالة على أنهم تناولوا المنابع الثلاثة. 


على أن أقول أيضًا: إن الاعتماد على المنابع الثلائة مع علو شأن الكشف 
أمر تقتضيه ضرورة المعرفة الصوفية ذامًا لاعتراف القوم بأن أحوالهم لا تدوم: 
وأهما متقلبة» وأن الكشف ليس حالة ثابتة تلازم الصوفي في جميع أوقاته حجن يصح 
الاعتماد عليه في تحصيل معارفنا العامة والخاصة. 


ومن جانب آخر فإنه لا يأني لجميع الصوفية إلا بعد مرحلة شاقة من 
الكسب بالحس والعقل» ولما كان الحال كذلك لزم ضرورة وبداهة أن يبحث 
الضوفية عن منابع للمعرفة ينهلون منها قبل الوصول إلى الكشف, وفي حال غيابه 
عسنهم بعد الوصولء وعلما بأنهم لم يتناولوا أيا من المنابع الثلائة على هناته 
وعلله بل بينوا مواضع الزلل» ووضعوا القيود والحدود الي نأمن معها صحة 
المعارف القادمة إلينا عن طريق الحس والعقل والقلب بلا تحيز ولا تعصب ولا 


غرور بأي منهاء ومن هذه الزاوية كانت المعرفة الصوفية نقدية يحانب أنها 
إنسانية. 


ولا بأس هن أن نقف مع الصوفية في أقوالهم ومؤلفاتم لنرى اهتمامهم 
بالمنابع كلها على وجه إجمالي» ثم نخوض معهم غمار الاهتمامات الخاصة بكل 
منبع ونقده فنرى بصفة عامة أن أبا سعيد الخراز (115ه) والحلاج وأبا سعيد 
الأعرابي والسهروردي البغدادي أفصحوا عن طريقين للمعرفة أحدهما يأقي من 
بذل المجهود بالحس والعقل وبه ندرك الحزئيات من العلوم والثاني ينبع من عين 
0 وهو الذي نبذه الكثيرون وعادوه لكوم من غير أربابه وبه ندرك مدارج 
فائق ونصل إلى الكليات07©. 


أما الحنيد فيبين أنه سلك جميع سبل المعرفة في تحصيل العلوم إذ يقول: «ما 
أخرج الله إلى الأرض علمًا وحعل للخلق سبيلاً إليه إلا وقد جعل لي فيه حظًا 
ونصيًا»”"2 ويذكر السراج أن طريق الكسب يشمل الأخبار والآثار الي يتناقلها 
الثقات عن الثقات» والفهم والاجتهاد» والنظر والبرهان» والقياس واللجدل» 
ويختص به العلماء والفلاسفة والمتكلمون» وأما الكشف فلا يعطي إلا للعبد 
الصاح ومع أنه الطريق الأشرف والأكمل إلا أننا نسمع السراج يمتدح العلم 
بأي وسيلة فيقول: فإذا اجتمعت هذه الأربعة في واحد فهو الإمام الكامل» 
والقطبء, والحجة؛ والداعي إلى المحجة» ولا ينال هذا إلا الأقلون عددًا الأعظمون 
عند الله قدر!” كما قال الإمام علي» ويفهم من قول السراج أن استعمال 


)١(‏ انظر ما قاله الخراز في اللمع: :71٠‏ وما قاله الحلاج في الطواسين: طاسين الفهم» 
وما قاله الأعرابي في اللمع أيضًا: 858-1451 والسهروردي في عوارف المعارف: 55. 

(5) ابن الجوزي: صفة الصفوة ج؟: .٠١٠‏ 

(؟) اللمع: 458-1465. 


الحس والعقل مع الكشف يرفع من درجة الكمال للولي ولا يَحط من قدره. 


ودعا المكي إلى الأخذ بمعرفة السمع الشاملة للخبر ولإدراك المحسوسات». 
ومعرفة العيان سواء أكانت نابعة من مشاهدة الاستدلال بالعقل أم من مشاهدة 
الدشيل بالقلب أو بالبصيرة لأن كل أداة لها مهمة خاصة في الإدراك؛ فالحس 
خاص بالموجودات الظاهرة» والعقل يختص بالخواطر العقلية الى ترادف الحدوسء» 
أو المبادئ الأولى عند الحكماء وهي مخلوقات مما أنتجته الأفكار واستخير جحته 
الفطرة من الخواطر والعلوم”"2» والكشف يخص أولي القلوب المبصرة» وكل درجة 
مهما كانت رتبتها لا تقدح فيما دوه". 


ونجد الإمام الغزالي رغم شكه في الحس والعقل يحث الجميع على ضرورة 
تعمد كسب العلوم الإنسانية ياتين الوسيلتين» ولا يصرفه العلم الرباتي المباغت 
الذي يأني وراء طور الحس والعقل عن الأخذ يبمماء أي على السالك أن يعرف 
وأن يرتشف من جميع الروافد العلمية لأنه ما من عضو من الأعضاءء ولا حاسة 
من الحواس إلا ويمكن الاستعانة به على طريق الوصول إلى الله سبحانه» وال 
هي أسمى الغايات العلمية'' وقد ردد هذا في كل كتبه تقرييًا. 


ويسمي ابن عربي الطريق القائم على الحس والعقل بطريق العادة» تلك العادة 
الي تقضي بأن ندرك الأشياء بالحس, ونحكم عليها بالعقل» ونعبر عنها باللفظ 
لكوفا في مادة أساساء ويجوز أن يخرق الله تلك العادة لبعض العباد فيمنح لحم 
أننوارًا يد ركون كا ما تدركه القوى الأخرى سواء أكانت ظاهرة أم باطنة» وبما 


.1755-1 0: قوت القلوب ج1‎ )١( 
نفسه.‎ )١١ 


(ي الأحياء ج١1‏ مك اج 9: لاا حك اكلا ج:4: 57515-55405٠6٠‏ 


حب التسكوف الإسلامي 
ندرك أحكامًا توافق العقل أو تخالفه. وقد لا يستقل العقل بإدراكها ويعجز عنهاء 
ولذا كان الكشف أشرف الطرق إلى تحصيل العلوم» ولكنه لا يقوم بأدوارها 
العلمية دائمّاء والإنسان في حياته اليومية والعلمية يدرك أن ثم علمًا اكتسبناه من 
أفكارنا ومن حواسناء وأن ثم علمًا لم نكتسبه بشيء من عندنا("» فلا يمكن أن 


نستغن بأي واحد من المنابع عن الآخر بصفة مستمرة كما يرى فريد الدين 
العطارء وطاش كبرى زاده0". 


هذه وجهة نظر الصوفية ببعض أسانيدها وهي قلة من كثير وضعناها أمام 
القارئ؛ وأمام الباحثين ليتأكدوا من شمول المعرفة الصوفية وعمومها في تسخير 
كل القوى المدركة الي ميز الله الإنسان يماء وجعله كائمًا ماديًا له حسء 
وكائنا نفسيًا له عقلء وكائنا روحيًا يدرك ما وراء الحس والعقل بتلك النفحة 
الإلهية السرية الي حباه الله بما. 


ولسائل أن يسأل: هل كان الصوفية مقلدين أو بحددين تابعين؟ 


وبعبارة أخرى: هل قلد الصوفية الفلاسفة القائلين بثلاثية المعرفة كأفلاطون 
الذي نادى بضرورة التنقل من ظنية الإدراك الحسي إلى يقينية المعقولات المجردة» 
ثم إفناء الحس والشهوة ليصل إلى مثال الخير أو اللحمال المطلق فيدرك بالحب أو 
االجذب””» وقرر أفلوطين أنه يوجد في النفس قوى إدراكية متعددة ولكنها 
مجموعة في وحدة؛ وعلى الإنسان أن يأتي من الخارج المحسوس إلى الداخل 
المعقول كي يدرك ذاته ثم يرتقي إلى معرفة مركز الدائرة بعد أن يزول التغاير» 
)١(‏ الفتوحات المكية ج١‏ : 4١ل‏ ج 7: 7917 ج 1١‏ فلا ج؟: لاى اج 11 7140 
(؟) العطار: جوهر الذات: 77" ومفتاح السعادة ج١:‏ 18-945 اج 25:7 715-1561, 
6) محاورة فيدون: 2185-1١4١‏ والجمهورية الكتاب السابع: 2١55-١١‏ وأفلاطون 

لدييس: 55-914. 


وهناك تسطع عليه أنوار المعقول بنفحة المحبة الإلحية”"). 


كما بحد تلك النظرية في ثوب مسيحي عند القديس أغسطين يوضح فيها 
من حديد عجز الحس والعقل عن إدراك الثابت الكامل لتعلق الحس بالمتغير 
والعقل بالمعاني» وعلينا أن نطلب معرفة الكلي بإشراق إلمي» وطغت تلك النظرية 
الى اختلطت .معاي سقراط» ومثالية وإشراقية أفلاطون على الفلاسفة المسيحيين 
في القرون الوسطى من أمثال ديونيسيوس وجون سكوت وكان القديس أنسلم 
يتباهى بأنه تلميذ أغسطين, وتبناه أيضًا القديس برنار» وهو دي سان. وجوم 
دفرنىء وتزعم مالبرانش الدعوة لمذه النظرية ف العصور الحديقة”'2, كما رددها 
فلاسفة المسلمين كالكندي والفارابي وابن سيناء فهل ما قاله الصوفية ترديد 
للأفكار اليونانية القديمة وأطوارها بعد ذلك؟ 


ونقول ردا على هذا الاستفسار: إن التشابه وحده لا يكفي للحكم بأن 
الصوفية تلقفوا ثلائية المنهج كما تلقفها المسيحيون في العصور الوسطى وكما 
نادى با فلاسفة المسلمين» لأن المسيحيين وجدوا جدل الأفلاطونية الصاعد على 
بساط أفكارهم جاهرًا في كل مكان من الإمبراطورية الرومانية خاصة في روما 
التي كانت مهبط أفلوطين وتلاميذه» وعرفها الفلاسفة المسلمون بعد الترجمة. 

أما رجال الحركة الروحية فإهُم حصلوا العلوم بحسهم وعقلهم؛ وورثوا عن 
الصحابة كلمة معرفة وعارف»ء وألفاظ الدراية والعلم القلبي والفراسة» والبرهان 
البصيريء والنور المقذوف ف باطن العبدء وكلها تخص الإدراك الكشفي» وذلك 
)١(‏ الفلسفة اليونانية كرم: /585-154. 


0314031 كرم الفلسفة الأوربية في العصور الوسطى: 5-58 2014 هل قل‎ )١( 
.95 وتاريخ الفلسفة الأوربية الحديثة:‎ 2١4٠ 7ع‎ 


لوو 


حب |نتسكوف الإاسلامي 
قبل أن يعرفوا حرفا واحدًا عن الأفلاطونية الحديثة أو القديمة» ومن ناحية ثانية 
فإن المصطلحات الى استخدمها رجال القوم في النصف الثاني من القرن الثاني» 
والنصف الأول من القرن الثالث؛» وال تخص المعرفة في الدرجة الأولى كالكسب 
والوهمب والمحهود والجود والفطرة والخواطر والإلحام كانت عربية صرفة» ومن 
جهة ثالنئة أيضًا فإن طريق معرفة الحود هو التصفية عن طريق الشرع وطريق 
الإشراق الأفلاطوني هو العقل. 


ورابعًا وهو الأهم فإن الطرق الثلاثة الدسية والعقلية 0 
التعران جاحة وادة. قي ابائك اخيرة كقوائنة سبحانه: ف وَاننهُ أَخْرَجَكُم من 
بُعلُونٍ أممَتِكُم ل تَعلّمُونَ شَيعًا وَجَعَلَ لَّكُمْ َلسّمْعَ َالأنصرَ افيد 
لعلكم و 6[لنحل: +] وقال جل شأنه : ظ إِنَّ لسَمْعَ وَالْبَصَرَ وََلْفْؤَادَ 
43 ُولنبِكَ كانَ عَنْهُ مشكولة #[الإسراء:1] وجاءت هذه الطرق على نحو 
متقارب الصيغ في الآيات (المؤمنون 8/ء السجدة 4 , الملك ؟7) . 


وإنما جمعت الطرق الثلاثة لأن السمع والبصر إشارة إلى أهم أدوات الإدراك 
الحمسيء والأفئدة كما يقول ابن كثير تشمل العقل النظري صاحب البرهان» 
ار العبان صاحب ا 7 والشرء 0 عل الارار 0 1 
ب عرد اوري ا ا با ا اا 
يذه بون إلى أن العقل يحوي المعلومات والحواس تنبهه فقط» ومنها أن هذه 
الأدوات الإدراكية الثلاثه نعم خلقها الله لتعمل وتدرك فلا ينبغي إهمالهاء أو 
التفريط ف تنظيم مد ركاتا الي تنتقل النفوس بما من الجهل إلى العلم كما يقول 


.5048 ابن كثير: تفسير القرآن ج5:‎ )١( 


العلامن الصسوفية حت 
الإمام الرازي'''» ويضيف أبو السعود في تفسيره أن ترتيب الآلات في الآيات هر 
ترتيب تطورها في الإنسان, إذ الإحساس كان أولاً ثم تلاه الإدراك العقلي كطور 
في تكوين النشأة الإنسانية'» ثم كان الإدراك القلبي قمة الكسب العلمي والجهد 
العملي القائمين على نتائج ومعطيات الحس والعقل معًاء وهو ما ذهب إليه 
الصوفية. 

وتحدونا هذه الأدلة إلى ضرورة نسبة المعرفة الصوفية بأحنحتها الثلاثة إلى 
القرآن الكريم لا إلى الفلسفة» ونخوض الآن غمار الحديث مع الصوفية في منابع 
المعرفة على و جه التفصيل» ونقد كل منبع على حدة. 


أولا: الإدراك الحسي عند الصوفيمٌ وفي القرآن 

تناول الصوفية الإدراك الحسي بكثير من التوضيح؛ وتحدثوا عن موضوعه 
والقوى المدركة فيه» وفتحوا مداركهم الحسية في آثار الله القرآنية والكونية 
ليعلموا حكمه ويعملوا .مقتضى تكليفه, أو ليحصلوا علمًا نظريًا وليكسبوا عملا 
مرضياء ولسيس الإدراك الحمسي مقصورًا على بحرد العلم ببعض المحسوسات 
الظاهرة المادية.» وإنما هو متوجه إلى الآيات الشرعية والكونية كلهاء وليس غايته 
برد النظر أو المعرفة المجردة» وإنما نيطت به مهمة النظر على قدر جهده والعمل 
المرغوب من وراء النظر. 


وها هو أبو عبد الله الحارث بن أسد المحاسببي (45 1ه ) يقول لكل 
سائل ولكل مريد في صدر كتابه الرعاية لحقوق الله: وقد أحببت قبل جوابي إياك 
عما سالت عنه أن أحثك على حسن الاستماع لتدرك به الفهم عن الله عز 


.575 الرازي: فتوح الغيب في التفسير ج8:‎ )١( 
.48037 (؟) تفسير أبي السعود هامش تفسير الرازي ج0:‎ 


حك التصصوف الإسلامي 
وجل في كل ما دعاك إليه''2. فإنك إن أحسنت الاستماع ووعيت ما سمعت 
نفعك اللهبما أحبتك به لأن العبد إذا استمع كما يحب الله تعالى أفهمه 
الله تبارك وتعالى كما يحبء لأنه عالم ما يستمع به المستمعون» ومطلع على 
إرادتهم وهممهم؛ وناظر إلى جوارحه”", أي أن حسن التوجه بالمدارك الحسية 
نحو الأشياء يولد علما نظريًا وفهمًا عميقا يحفز الهمة والإرادة والجوارح إلى العمل 
فيرضى الحق عن العبد فيفهمه عنه. ش 


وأحس المحاسبي أن التوجيهات العامة لا تفيد كثيرًا فعمد إلى شروط محددة 
تحب مراعاتها في الإدراك الحسي لكي يثمر الإدراك علمًا وفهمًا فاستوحى من 
أقوال مماهدء وسفيان بن عيينة» ووهب بن منبه توصيات هامة قام بشرحها 
وتفصيلهاء وجعلها ضوابط لسلامة حاسة السمع كنموذج لبقية الحواس» فقرر 
أنه لا بد أن يستحضر الإنسان عقله ليسجل كل ملاحظات الحس» ويستنتج 
منها ما يقدر على استنتاحه. وألا يحدث نفسه بشيء غير المذرّك ولا يلهو بغير 
الموضوع المثارء وأن يقصد الفهم قصدًا يجعله قادرًا على تتبع أَلّدْرَكَ في كل 
تغيراته وتحولاته ودلالاته الظاهرة» وأن يعزم على العمل إن كان الْمدْرّك من شأنه 
الغيل ين 

وهذا يعينٍ أن النتلمين وضعو للملاحظة الكسية الظاهرة 'شروطه قبل أن 
تطرأ على ذهن روجر بيكون وفرنسيس بيكون ومؤسسي المذهب الحسي بعدة 
قرون وأن الصوفية أردفوا العمل بالإدراك قبل البراحماتيين بأحقاب كثيرة» واستقر 
كل هذا بين المسلمين في عصور التابعين وتابعيهم ونقلها المحاسبي قبل أن تذاع 


.75- + الرعاية لحقوق الله:‎ )١( 
نفسيه.‎ )1؟١(‎ 


[فة نفس المرجع : 1 


الكلمات الأولى للمنطق الأرسطي. 


وقد ظلت أفكار الصوفية عن الإدراك الحسي وآلاته وضرورته» وبقي 
علمهم بأن كل آلة تُدرك نوعا معيئًا من المحسوسات لأنها مخلوقات ولا يمكن أن 
يكون خلق الله بلا مععئى» ظل هذا باقيًا في العصور الأولى للإسلام وللتصوف 
بلا تفلسف حى جاء الغزالي فرأى البعض أنه مزج الأفكار الموروثة عن المسلمين 
والصوفية ما حاء في الفلسفة فأدخل فكرة الوسائط الضرورية للإدراك الحسي 
كالنور للعين والحواء للسمعء وقسم لأول مرة آلات هذا الإدراك إلى ظاهرة 
تدرك الصورة كالحواس الخمسة» وإلى باطنة تدرك المع كالحس المشترك 
والمتوهمة والمتخيلة والذاكرة والحافظة متأثرًا في ذلك بأرسطوء كما تأثر بابن سينا 
في تقفسيمه الروح إلى روح حاسة تدرك المحسوسات وإلى روح خيالية تحفظ 
الصور القادمة من الحس لتعرضها على العقل» وإل روح عاقلة تدرك المعاني الت 
لا ترد على الحس والخيال؛ وإلى الروح المفكرة وهي الي تؤلف بين العلوم العقلية 
امحضة وإلى الروح القدسية الخاصة بالأنبياء وبعض الأولياء”'. 


ومن هنا قال البعض إن الغزالي أول من استعان بالفلسفة في محيط التفريعات 
الخاصة بنظرية المعرفة. ولنا إزاء هذا القول وجهان لحكم واحد: أوهما أنه لا 
يضيرنا أن نستفيد ببعض التفصيلات من أي مصدر أجني طلما أها لا تصطدم 
بأصل شرعي في العقيدة أو غيرهاء وطاما أنها تخدم غرضًا دينيًا أو علميًا محموداء 
وما دام الإسلام قد جاء بجذور وأصول تلك التفريعات» وأننا بدأنا أصلا من هذه 


(١)الغزالي:‏ الإحياء ج”؟: ه » ج 4: 240 45.» رسالة الحكمة ضمن مجموع: 14 .2 50 » 
مشكة الأنوار» 5 » 77 /30” , معارج القدس: 1ه وانظر رسالة ابن سينا في القوى 
النفسية ضمن مجموع : .5١7 05١5‏ 


7 التصسوف الإسلامي 


الجذور وصدرنا عن مورد الشريعة ول يتعارض الفرع مع الأصل فلا حرج في 
الانتفاع نما حدث أو يجد. 


على أنه يمكن أن يقال في هذا الوجه كذلك: إن أمثال هذه الزيادات ال 
رأيناها عند الغزاللي مقصورة على مجرد التحصيل العلمي النظريء ولا تزيدنا شيئا 
في التطبسيق والعمل اللذين هما ثمرة الفهم بالإدراك الحسي» وتبقى الأصول 
الإسلامية كفيلة بتحقيق العلم اللازم للعمل» ومن هنا استطاعت أن تسد حاجة 
الممسلمين لفترات طويلة وما زالت جديرة بهذا سواء فيما يتصل بإدراك الظواهر 
الكونية أم كسب المنافع العلمية» وأيضًا فإن الزيادات الى أضافها الغزاللي هي من 
صميم الدراسات النفسية لا الإدراكات الحسية. 


وقد نقول في الوجه الآخر: إن الإسلام حث على استخدام الحواس وضبطها 
وتوحيههاء وأنه أعلى من شأن بعض الآلات على بعضء وأنه ألمح إلى كثير من 
التفريعات السابقة» وأشار بوضوح إلى فكرة الوسائط اللازمة» لإدراك القوى 
الحسية» كما صرح بربط النظر بالعمل. 


أما تمييز بعض الحواس عن بعضها فإننا ندركه في الاهتمام بالسمع والبصر 
دون اللمس والذوق والشمء حيث نراه سبحانه يذكر لنا الأذن في ثمانية عشر 
موضعاء والسمع في مائة وأربع وثمانين آية» كما يذكر العين في القرآن أيضًا 
كلفظ مشترك في إحدى وستين آية» وبمعين الباصرة في سبعة وثلاثين موضعاء 
ويوسف حاسة الإابصار في مائة وسبعين آية» وبينما يحدثنا عن اليد في مائة 
وعشرين آية وتأتي معين القوة والقدرة والفل والكفء ما عدا قوله سبحانه 
« ولو تَرَلَنَا ع كَكًا فى ورطَاسفَلَمَسُوهُ يوم لَقَالَ آلَذِينَ كفرُوأ إِنَ مَدَآ إل 

سحر م مين 4الأنمام : /]ء وجاء النّمس بمعين المباشرة ف أربعة مواضع؛ ولم يذكر 
0 سوى مرتين في الحدود لا في الإدراك» ولم ترد حاسة الشم مطلقاء 


سسا لل سل 


:الملامح الصسوفية -- 
وجاءت آيات اللسان في خمس وعشرين مرة كلها تعن باللسان كآلة للحديث لا 
للذوق ما عدا آية عامة تصلح للكل وهي قوله سبحانه9 وَلِسَانا وَسَفَيَ » 
[البلد: و]» وسيقت مادة الذوق ف ثلاث وستين آية تتحدث عن الذوق المعنوي لا 
الحس إلا قوله سبحانه 9 قَلَمّا ذَاقَا آلسَّجَرََ بَدَتَ شما سَوْمجُمًا #الأعرف: ؟ر]ء 
ومنه نتبين العناية الفائقة بأداتي السمع والبصر كقوتين للإدراك» ولا شك في أنهما 
جديران يبمذه العناية لقصر مهمتهما في الخلق على لإدراك فحسبء فتحن لا 
نستخدم عيوننا وآذاننا إلا في العلم بالأشياء رؤية أو سماعاء أما اليد مثلا فإننا 
نلمس بها ونحمل بما كذلكء والأنف نشم يما الروائح ونستنشق بها الهواء اللازم 
لوحودناء واللسان نتحدث به ونلوك الطعام به ونذوق الأشياء عن طريقه» ومن 
هنا استحق السمع والبصر الأولية. 


وفي بحال التفريق بين الأداتين الأهم بحد أن البعض وخاصة الصوفية يقدمون 
السسمع على البصر لأولى أقوى الحواس كلهاء وتدرك في كل اللجهات بخلاف 
الإبصار فلا يدرك إلا في جهة واحدة» وتدرك ليلا وفرًا لأن وسيطها وهو الحواء 
لا يغيبء بخلاف البصر فإن إشراكه يتوقع على وجود الضوءء وندرك بالسمع 
من وراء بعض الحوائل بخلاف البصر فأدن ححاب يمنعه» ومنها جاءت الآيات 
القرآنية تذكر السمع قبل البصر أكثر تقد البصر عليهاء ولكن لما كانت حاسة 
البصر تتميز .ميزات هامة تتصل بالمعرفة وحدودها اتصالا مباشرًا مالا البعض إلى 
تفضيل القصر إدراكها معيار لقوة التأكد والتثبت في المعرفة قال تعالى: ( يَرَوْتَهُم 
مَْليهِرَ رك الْعَيْنٍ آل عمران: .[١+‏ أي رؤية ظاهرة مكشوفة لا لبس فيها!' 
ومع أكما رؤية ظن وتخريص لكنها بحري بحرى رؤية العين الواضحة الحلية'”' ولأن 


.١54 :١ج تفسير النسفي‎ )١( 
."17* :١ج تفسير أبي السعود‎ )١( 


حت ]لصوف الإسلامي 
اليقين يضاف إليها مثل قوله سبحانه: « ثم لَترَويَا عي ألَيّقِينِ 4|شكثر:»| 
.معن الرؤية الي هي نفس اليقين وخالصته" . 


وأيضًا عندما تدأ النفس وتطمئن يعبر عن تلك الحالة بقرة العين كقوله 
سبحانه: ( فكلى وآشرى وَقَرَى عَيتَا 6[سرم: ]. «وجعلت قرة عبني في 
الصيلاةة "كما قال 0 الم تله سبحانه: : « فَرَجَعْتَكَ إِْ أَيَكَ ىْ تَقَدَ ثَفَ 
عَينا وا لا خرن م ٠]ء‏ وبالعين تكون الملاحظات الاجخاطية والعناية الربانية: 
د وَلِشُصْنَعٌ عَلْ عَم 6ه دغ وَأَصِيرٌ لخكر رَبك فَإِنّكَ بأَعيِننا 6[الطور: 44]» 
ويحانب هذا فإنها سابقة في الخلق عن الأذن كما يقول علماء الأجنة ن0, 


هذا ويجب أن نعلم أنه إذا تحققت شروط الإدراك للبصر من وحود الوسيط. 
وإزالة الحجبء. ووضوح المرئي» ومواجهته للرائي» وسلامة العضو تفوقت قوة 
البصر على السمعء ولكن هذه الشروط يصعب تحققها في كثير من الأحيان لذا 
بقع الخطأ في الرؤية» ووقوعه فيها أفدح منه مع غيرهاء لذا وللأسباب الي سقناها 
مع السمع صح تقدم تلك الحاسة وهو ما أَيّدَّه الصوفية خلافا لأرسطو. 


ولا تعتثبر فكرة الوسائط اللازمة لإدراك السمع والبصر جديدة لأن القرآن 
ححا عوادا ا سيخخانه: 0 
1 رمم 


إن عل ا 00 ل عق من إن 


يَأَتبكُم ليل كوت فيه ألا تُتَصِرو رك #[القصص: فاك 


فقد بين سبحانه أنه لو أذهب الضوء ما استطعنا الإبصار» ويقول جل شأنه: 


.615 نفسه هامش الفخر ج3:‎ )١( 
انظر ف ذلك كتابنا: المنهج القرآىي تكوين وإقناعء ففيه بحث حديث عن تلك المسألة.‎ )١( 


تبي يس ورا قبي - 
(وَجَعلكَا اليل وَآَلعَارَ ءَايتَينٍ فَمَحَوّنا ءَايَةَ أليِلٍ معنا ءَايَة لبر مُتِصِرَة » 
[الإسراء: ؟١]‏ وأيضًا تشير الآيات صراحة إلى القوى افر 2 لياه وتفصح 

عن القوى الباطنة كقوله تعالى: 9 لِتَجَعَلَهَا ل تن تذكرَة وَتعِيَآ ذه وعِيَةٌ » 
[الحافة:؟١]»‏ فالأذن قوة من قوى الحس البادية وتعي إشارة إلى إدراكها الظاهري» 
وواعية إشارة إلى الحافظة لأن كلمة وعي تدل في اللغة على الحفظ في النفس 
وأوعى.تدل على الحفظ في شيء خارج النفس» ومن وعى وحفظ تذكر فتشمل 
الذاكرة أيضّاء ولذا قال رسول الله: «سألت ربي أن يجعلها أذن علي» فانتفع 
الإمام علي يمذا الدعاء» وقويت حافظته وذاكرته فقال: « فوالله ما نسيت شيئا 
بعسد., وما كان لي أن أنسى»» وكما تضمنت الآية قوى الحافظة والذاكرة نطقت 
الآينة (57) من سورة طه بالتخيل وكذلك ساق سبحانه السمع والعقل في آية 
واجدة كقوله: ( وَفَانُوا لو كُنَا نمع أو تَعِلُ مَا كنا فى أصحب الشوير ) 
إشك: 1٠.‏ وقال: ( أَمْ تَحَسَبُ أن أكُرَرَهُمْ يَسْمَعُو أو يَخقأورت ' » 
[الفرقان: 144» وهذا كله يقودنا إلى اليقين بأن القرآن أتى بأصول الإدراك الحسي 
وقواه الظاهرة والباطنة. 


وبجحانب هذا نبه القرآن على أن الإدراك لا جدوى من ورائه إلا إذا أحالسه 
صاحبه إلى عمل وتطبيق؛ ولذا بمدح الله المؤمنين الذين يسمعون ويطيعون 
فيقول سبحانه: (١‏ إنمَا كان قو َل آلْمُؤْييينَ إِذَا دُعُوَأ إلى لَه وَرَسُولِهء لِيَخَكر 
3 يَقُولُوأ سَمِعْا وَأُطَْكا 6[النور: 8 ودر من الفصلنيتهنا فاقلا ؛ 
(ولا تَكُونوأ الذيرت قَانُوأ سَمِعْنَا وَهُمّ 3 يَسْمَعُونٍ 4[الأغال: »]0١‏ وذم 
الذين «( قَالُوأ سَمِعْتًا وَعَصَِيئَا 4[لبترة: +]» واعتيرهم (( صب عَمَيٌ فَهَرّ لا 
يَعْقَلُونَ 6[لبقرة: .]1١‏ وما دام القرآن قد حوى كل هذا فإنه لا يمكن أن يمر دون 
أن يترك أثرًا في المتدبرين لمعانيه من أرباب القلوب ورجال التوحيدء الأمر الذي 
يقطع بأن الصوفية هلوا من الكتاب والسنة ما قالوه عن الإدراك الحسي. 


عد التسكوف الإضلامي 
نقد الحس 

الطابع الذي يميز الصوفية في بحوث المعرفة هو طابع النقد» فما ثم منبع 
للمعرفة سَلُمَ به الصوفية دون أن يوجهوا إليه سهام النقد الموضوعي السديدء 
وبالنسبة للجس لا بحدهم بالطبع يقرون أنه هو المنبع الوحيد» ولا يثقون به الثقة 
العمياء الي مال إليها الماديون أو الحسيون القدامى من اهنود كالمدرسة الهندية 
والبوذية اللتين تكونتا في القرن السادس قبل الميلاد('",أو من الإغريق كالطبيعيين» 
أو الماديون المحدثون الذين يجمعهم القول بأن الحس هو المصدر المأمون الذي دنا 
بالمعارف» وليس وراء الحس والمحسوسات شيء آخر. 


ولم يذهب الصوفية قطعًا إلى إنكار المطلق» وإنما أخذ الصوفية بالحس في 
بحال المعرفة فقط دون أن يقحموه في مباحث الوحود الميتافيزيقية» وكثيرًا ما 
ذهبوا إلى أنه يعمل في الظاهر الجزئي ليس غيرء ومن أراد المعارف الكلية أو 
الحقائق فلا بد أن يصعد إلى مصادر أخرى يستقي منها كالعقل أو الذوق» 
واعتبروه أدنى مراحل الإدراك الثلاثة» لأنه يترك ما يدركه منثورًا لا يؤلف بينه» 
ولأنه ينقصه الضرورة وصدق التعميم» ومداه ضيق لا يستطيع أن يكتشف 
الحوادث الكثيرة ال تقع في الكون قريبة منه أو بعيدة» وعندما ضال الصوفة عن 
منشأ الخطأ في الحس وتكرار ذلك منه؟ 


يجيبنا ابن عربي قائلً: القوى الحسية موجودة ولكن تطرأ حجب بينها وبين 
مدركاتها -ف العضو- القائمة به مما ينزل في العبد, أما القوى ففي محالها ما 
زالت ولا برحت ولكن الحجحب طرأت فمنعت”"©)؛ واتصاف العلوم بالنقص معناه 
أن الإدراك قد حيل بينه وبين أشياء كثيرة ثما كان يدركهاء فلو رفعت الحجب 


.١ الفلسفة الشرقية : غلاب : للع لاا ع لاه‎ )١( 
(؟) ابن عربي الفتوحات ج١: لاد هال ملات كد5”,‎ 


العلامج اأصسوفية سس 
ومسسلم العضو من العطب سلم الإدراك وصح؛ لأن الحواس بطبيعتها لا تخطيء 
أببد'' أو ينتابها غلط حسي قط”'"» وكيف يخطئ وما هو إلا موصل لا حاكم؛ 
والحاكم هو العقلء وإن نشأ حطأ فمرحعه إلى هذا الحاكه”"» وهو يعيد علينا ما 
قالبه أفلاطون سابقا حين صرح بأن العلم ليس الإحساس”' ولكنه حكم النفس 
على الإحساس”/ وما قاله أرسطو حين جعل في الإنسان قوتين حاكمتين: 
الأولى على منطقة المرئيات والمحسوساتء والثانية على المنطقة العقلية"2 وليت ابن 
عربي وقف عند حد التقليد لآراء هذين الفيلسوفين ولكنه وقع في التناقض من 
حديد حين أكد أن الحس قد يغلط وقد يوافق الأمر على ما هو عليه في نفسه”", 
ولا حرج من أن نسلم بخطأ الحس والعقل معا لموانع تتعلق بكل منهماء ولأن 
الضعف سيما البشر عموماء ولأن توجيه الإدراك إلى المدرك بالكلية أمر يصعب» 
وأدق غيبة عن الموضوع المدرك يفقد الإنسان جانبًا هاما من تصور هذا الشيء 
على ما هو عليه. 


ثانيًا: الإدراك المقلي 

وإذا ودعنا الحس وصعدنا على درج المعرفة خطوة وجدنا الصوفية يجلون 
العقبل لشرفه في ذاته» ولقدرته على إدراك العلوم» ولكونه يبعد الإنسان عن مراتع 
الملكة ويبصره .ممواطن السعادة؛ .معن أهم أحلوا العقل النظرعي» والعقل العملي 


)١(‏ نفسه. 

(1) نفسه. 

(5) نفسه. 

(54) أفلاطون الجمهورية : .1١١١‏ 

(5) الفلسفة اليونانية للبير ريفو: 1١8/8‏ 
(5) نفسه. 


() الفتوحات ج7: 5041. 


سج سوم 


حت ]اتصسوف. الإهلامي 
الذي ييز بين النافع والضارء وهو شيء ضروري ولازم للمريد في كل مرحلة من 
مراحل سلوكهء ففي حال البداية يحتاج إلى النظري لتحصيل العلوم؛ وإلى العملي 
لاختيار أنفع السبل في المجاهدة» والرياضة» وفي مرحلة الوصول يحتاج إليهما معًا 
لأن الكشف لا يدوم كما قلناء ولأن العمل والاجتهاد في الطاعة لا ينقطعان بل 
يستمران. بداية ونحاية» ولكننا نلاحظ أن حديث الصوفية عن العقل النظري 
والعملي مر بم رحلتين: 


المرحلة الأولى: وقد اتسم الحديث فيها عن العقلين بطابع الإجمال وعدم 
الفصل بين ما لكل منهماء وبيان فضل العقل بصفة عامة» وغلب هذا النوع على 
الصوفية حى عهد الغزالي» وإن كنا نلحظ أن أقوالهم العامة لا تخلو من إشارات 
واضحة لكل من العقلين» وأفها كانت مع قصرها وقلتها عميقة دقيقة» يقول 
السري السقطي (١61٠1١ه)‏ وقد سئل عن العقل: هو ما قامت به الحجة على 
مأمور ومنهي”" وهذا التعريف قول اصطلاحي ضيق جدًا يبين العقل بوحهيه: 
الوجه النظري الذي تقوم به الحجة؛ والوجه العملي الدال على الأمر والنهي»؛ 
والمسترشد بالحجة النظرية؛ ويتوسع أحمد بن عاصم الأنطاكي في تعريفاته للعقل 
قليلا عن السري مع الاحتفاظ بالطابع الإجمالي المتميز لهذه المرحلة والدال حقيقة 
على لونين للعقل إذ يقول::أنفع العقل ما عرفك نعم الله تعالى عليك» وأعانك 
على شكرها وقام بخلاف الحوى”"؛ ويقول: العاقل من عقل عن الله عز وجل 
مواعظه وعرف ما يضره وما ينفعه عامة0". 


فقوله عن العقل: ما عرفك نعم الله وعن العاقل: من عقل عن الله 


.1١ا/‎ , 319 18 طبقات السلمي:‎ )١( 
.٠١ا/ (؟) طبقات السلمي: 39 7# ء‎ 
.1١1/ , ”373 18 (؟) طبقات السلمي:‎ 


:اأعلامن السسوفية سس 
توضيح لمهمة العقل النظري المدركة لآثار الله الكونية والقرآنية» وقوله عن 
العقل والعاقل أيضًا: ما أعانك على شكرها وقام بخلاف الهوى أو من: عرف ما 
يضره وما ينفعه بيان لحهد العقل العملي بإرادته وبواعثه الدافعة إلى عمل الطاعة» 
وإلى احتناب المعصية ومحاهدة هوى النفسء وهذا العقل العملي هو ما عناه جحعفر 
الخلسدي (/54ه) بقوله: العقل ما يبعدك عن مراتع الحلكة”" وأوضح أبو 
طالب المككي أن العقل هو أداة الصنعة وآلة الصنع وصاحبه من أهل التدبر 
والعبرة”'»وأداة المنعة هي العقل النظري؛ لأن استقرار الصنعة والتكيف 
والاتصاف با مرحلة تسبق الصنع نفسه؛ أو هي مرحلة القوة» والصنع مرحلة 
الفعلء وأداة القوة هي العقل النظريء وآلة الصنع أو الفعل هي العقل العملي 
لتوحهه إلى القيام بالفعل أو الترك اللذين هما أشبه بالصنع الخارحي. 

وهكذا أشار الصوفية إلى العقلين في عبارات متينة خخالية من روح التفلسف 
ولغته. مليئة ومفعمة بالروح الدينية ومصطلحاتاء بما يؤكد حاجة الصوفية إلى 
العقل النظري في كسب ما يحتاحه الصوفي من العلوم» وفي ترتيب وتأليف 
وصياغة ما يعن له من حقائق ومكاشفات, وإلى العقل العملي لأنهم لا يعرفون 
للمعاني الممحردة كبير قيمة إلا إن دلت على خير» أو عرفت السالك بالله 
المطلوب الأسمى والمحبوب الأعلى» أو بصرت الصوف بمراتع الهلكة ومواطن العيب 


وأما المرحلة الأخرى: فإنه يمكننا أن نعتبر الغزالي من أوسع الذين أفاضوا في 
العفلء وفصلوا الجانب النظري عن العقل العملي؛ وحددوا لكل منهما مهمته؛ 
ومن أجل هذا عقد له بايا خاصًا في الإحياء تناول فيه كل ما يتصل بالعقل 
)١(‏ طبقات السلمي: .1١1/ 2375 21١١8‏ 
(؟) قوت القلوب ج؟ : .١5١‏ 


حب التسهوف. الإسلادي 
فضلاً وتقسيمًا برغم أنه ألفه بعد حالة الشك الي أنتابته مما يقطع بأفها لم تمح 
مقدار وشرف هذه الأداة عنده» وكل ما أثرته لديه أن كشفت له طورًا من 


الإدراك فوق الحس. والعقل. 


ويعتبر اجانب العملي الوجه المدبر والمميز والمبدأ اخحرك لبدن الإنسان نحو 
الأفاعيل الجزئية» وله صلات قوية بالقوى ال حيوانية النزوعية المسماة 
بالبواعث والدوافع؛ وبالقوى المتخيلة والمتوهمة؛ .معين أن الحواس تحصل الإدراك» 
وتودعه للخيال والتوهمء ثم يصير إلى العقل العملي ليميز بين النافع والضار» ثم 
يصدر حكمه إلى الإرادة والبواعث لتحرك البدن وتدفعه للعمل» كما يتعامل 
العقل العملي مع النظري ف توليد القضايا الذائعة المشهورة» فهو عمقل منفعل هما 
تحسته متأثر بإدراكات الحواس الحزئية» ومؤثر من جهة أخرى وف مرحلة متقدمة 
فيما تحته» وانفعاله إدراكي تمييزي وتأثيره تطبيقي عملي7". 


ومن هنا فالعقل العملي يعتمد على الحس» وهو كالحوض الذي يتلقى من 
أنهار متعددة» وتصب فيه روافد كثيرة بعضها ظاهر كالحواس الخمس وبعضها 
باطن كالمتخيلة والمتوهمة وجميع مدركاته قادمة إليه من الخارج؛ ويسميه الغزالي 
أحياناً بالعقل الأدن» ويصرح مرة بأن هذا العقل بوجهه الظاهر لا يدرك ذات 
الشيء وإنما يحصل له حده المطابق لذاته» وأحيانا أخرى يردد ما قاله 
أفلاطون فيذهب إلى أن الإدراك أحذ مثال حقيقة الشيء لا الحقيقة الخارحية. 


ويعلن مرة ثالثة أن الإدراك أذ صورة المدرّكُ موافقا في ذلك أرسطوء 
والمعقول سواء أكان هو الحد أم المثال أم الصورة هو المعيى الذي قام الحس 


)١(‏ الإحياء ج١:‏ */ا ج #: 17 , 44 15 55 ورسالة الحكمة في مخلوقات الله 
ضمن ججموعة : موحعدؤوهم 


بنقله من المحسوسات مع نوع من التجريد؛ ثم قامت القوى الباطنة بتجريد 
آخرء ثم قام العقل بعد ذلك بتجريده من جميع العوارض واللواحق الجسمية ومن 
القدر والكيفء ولم يختلف ابن عربي عن الغزاللي في هذه الأفكار كثيرًا0". 


وأما العقل النظري: فهو الوحه الأعلى الذي لا تمده الحواس ولكن تنبهه 
فقطء وهو يدرك العلوم الضرورية والدنيوية والأخروية على نحو كلى بحرد لا 
جزئي ليكمل بها جوهر النفس باعتبار حقيقتها المطلقة الباطنة» أي أنه متوجه إلى 
تلك الحقيقة النفسية العليا في مقابل توجيه العقل الأدن إلى تكميل قوة البدن 
الظاهرة» والعلم يحري منه بحرى الثمرة من الشحرة أو النور من الشمس .عي أن 
معلوماته موحودة فيها كأنها مضمنة في تلك الغريزة بالفطرة ولكن تظهر في 
الوحود إذا حرى سبب يخرجها إلى الوجود حت كأن هذه العلوم ليست بشيء 
وارد عليها من خارج وكأنها كانت مستكنة فيها فظهرت؛ ومثاله الماء في 
الأرض فإنه يظهر بحفر البئر ويجتمع ويتميز بالحس لا بأن يساق إليها شيء 
جديد”" فطرة الله ال فطر الناس عليها. 


وعسندما يريد العقل استخراج العلوم الكلية يمذه الروح تكون العلوم الحزئية 
قد أرهفت حسه وقومت نفسه وأمدته بزاد من المعلومات الكونية تجحعله يتجه 
بعدها مودعا الكون والحس الظاهرين غائصًا في داخل نفسه ليستخرج من ذاته 
لذاهه حال كونه عاكفا في محراب تلكم الروح المشعة بذاتاء وعندئذ تتكشف 
ل همور وتنجلي له كليات أدن بمرحلة واحدة من تلك الي تتكشف لأهل 
البصيرة الشرعية؛ ولا يختلف ابن عربي'" عن الغزالي في هذا العقل سوى أن أبا 


.58- الغزالي في معارج القدس : 5ه‎ )١( 
(؟) الإحياء ج١ : كلا /الا.‎ 
"586 : هه ابن عربي : الفتوحات ج١: اشن ج32‎ 


حح التحسوف الاسلامسي 
حامد يسميه بالعقل الأعلى أو الروح الباصرة ويسميه ابن عربي بالعقل الأكبر أو 
العقل امحخض. 


ويرى الغزالي أنه يستمد ويتجه إلى العقول المفارقة أو العقول بالفعل أو 
المسبادئ العالية”'2» بينما يرى ابن عربي أن الحق سبحانه. يهب هذا العقل المعرفة 
ويستقبلها العقل بفطرته؛ وبالتالي فصاحب الفتوحات أقرب إلى التعبير الديئي 
وأنعد من الروح الفلسفي ف هذه النقطة بالذات من صاحب الإحياء. 


() اتضح من هذه الدراسة: مدى احترام الصوفية للعقل على وجه إجمالي 
وتفصيلي, وبان لنا أن الرواد الأوائل منهم قد اهتموا به اهتمامًا بالا بلا تأثر 
بنزعة فلسفية» ثم أضاف محققو المتأحرين بعض التفصيلات واستخدموا عدة 
مصطلحات لها استمدوها من أجواء الفلسفة”'؛ هذا وقد اتفق الجميع على قبول 
براهين العقل طلما أكما تعمل تحت ضوء الشرع وعلى نور من هداه وهي في 
نظرهم محمودات لأهل الدين'" حسبما أكد ذلك المكي والغزالي وابن عربي. 


(ب) واتجه المفسرون في تأويل الآيات الي ذكر الله فيها السمع والبصر 


.5.0 - الغزالي: معارج القدس: 8ه‎ )١( 

(؟) كما ظهر لنا من التشابه بين أقوال الغزالي بأن المعلومات مثال الشيء كما قال 
أفلاطون. أو صورته كأرسطو. وكقول الغزالي بأن العقل الأدن يدرك الحزئيات 
وبذلك قال أفلاطون في جدله الصاعد وأرسطو. وأيضًا صرح أبو حامد بأن العقل 
الأعلى يدرك الكليات كما ذهب كل من الفيلسوفين الإغريقيين و «كانت». 

() المككي: قوت القلوب ج١: 2١55 :١١5‏ 55 5» والغزاللي في رسالة القسطاس المستقيم 
4١ 14 :‏ وف قانون التأويل: 549 - 50١‏ وابن عربي في الفتوحات ج7: 594 ج 
ل له 


عه 


الملامن السصوفية حس 
والأفئدة”' إلى أنها نعم منتجة للعلم وكون الحق ساقها في مقام النعمة الواحدة 
يدل على وحدة الإدراك بينها أو ترابطه» بحيث لا يستقل الحس بتفسير ما يدرك 
بعسيدًا عن العقل؛ ولا يتخلى العقل نهائيًا عن الحس بل يعتمد عليه في الإدراك أو 
التنبيه لهء وأيضًا تأتي آيات كثيرة تدل على العقل العملي» وتمدح أولي الألياب» 
وأولي السنهي الذين بعيزون بين الخير والشر وبين الير والإثم» والذين عقلوا عن 
الله أمره ويه( أ وتصف العاملين بالعقل كقوله سبحانه: ( وَلَدَارٌ آلآخْرَة 
مير خَيْرُ لذبت اتقو أقلا تَعْقلُونَ #[لرسف: 4]. ( وَتللك الْأَمَثلُ تَضصْرِبُهَا 

لِلنَاسٍ وما يَعْقلُّهَآ إَِا الْمَظِمُونَ 4السكيرت: +:]. كما أوضح سبحانه 0 بين 
الآيات وأنزل القرآن لمن يعقل الحق من الباطل؛ أما الذين لا بميزون المحمود من 
الماأموم فقد سلبت عنهم التعقل السليم» ولو كانوا أذكياء البشر طر ف علوم 
الدنياء يقول سبحانه: 8 937 لذي تناذوتاك نين وزاء لحُجرتٍ أكيرمم 
لٍِ يَعْقِلُوتَ 6 [الححرات: 4]. ١‏ أن لكر وَِمَ تَعبدُوري مِن دُونِ آله أفل 
تَْقِأُوت #إلابسبيء: »-]. ( وَلَقَدْ أَضَلّ مِمَكُر جبلاً كثيرًا ١‏ قل تَكُونُوأ 
تَعْقِلُونَ © إيس: ؟1]. 


وربط الرسول صلوات الله وسلامه عليه بين العقل الذي بيز الهدى من 
الردى والإيمان من الضلالة وبين العقيدة فقال: «خير ما اكتسب العبد فضل عقل 
يهدي صاحبه إلى هدى ويرده عن ردىء وما تم إيمان عبد ولا استقام دينه حتى 
يكلمل عقله» وقال: «لكل شيء دعامة ودعامة المؤمن عقله». 

كما عقد النبي صلة قوية بين العبادة وفقهها وبين العقل العملي الذي كيز 
بين فضل الاجتهاد في الطاعة وقيمته في رفع الدرحات وبين الدعة والفتور.ء وعلى 


.)515 (الملك 7 - الإاسراء 5 - النحل 8/ - السحدة 4 - الأحقاف‎ )١( 
الطبري ج14 : 944 1لا” ج: .ىه - .لاه‎ )5( 


سد التحصوف الإسلامي 
قدرة قوة هذا العقل تكون قوتّاء وعلى قدر إدراكه وفهمه يكون تحصيل العلم 
الذي يصاح العبادة أو يفسدها يقول الرسول: «إن الرجل لينطلق إلى المسجد 
فيصلي وصلاته لا تعدل جناح بعوضة, وإن الرجل ليأيّ فيصلي وصلاته تعدل 
جبل أحد إذا كان أحسنهما عقلاء قيل: وكيف يكون أحسنهما عقلا؟ قال: 
أورعهما عن محارم الله وأحرصهما على أسباب الخير؟» ولما بالغ الصحابة في 
اجتهاد عبد قال هم الببي: «كيف عقل الرجل» قالوا نخبرك عن اجتهاده في 
العبادة وأصناف الخير وتسألنا عن عقله؟ فقال: «إن الأحمق يصيب بجهله أكثر 
من فجور الفاجر وإنما يرتفع العباد غدًا في الدرجات الزلفى من ريحم على قدر 
عقرهم». 


وبعد أن أوضح الرسول الصلة بين العقل من طرف والعقيدة والعبادة من 
طرف آخر بين صلة العقل بالألاق ثالنا فقال: «لا يتم للرجل حسن خلقه حق 
يعم له عقله». 


ونظرً لأن الأديان ذات طابع نظري وعملي, والإيمان .مما هو تصديق ليس 
منج إلا بالعمل والاستقامة؛ لذا كان العقل العملي محل عناية الأديان خاصة 
ومحط أنظار الشرعء خصوصًا وأنه العقل المتيسر لدى الجميع ويستطيع 


حم أما العقل النظري صاحب البراهين والحسحج العقلية المعتمدة على 
المبادئ الضرورية والمقدمات ذات الوضع الخاص؛ فكان أدن عناية من ناحية 
الفسحة الدراسية وأرفع قيمة من ناحية البرهنة والحجة» ولا عجب فهو عقل 
الصمفوة وهو الذي نتجه به للكون لنعرف علله ومبادئه وأسراره» وقد طالبنا 
الحقى باستخدامه في الآيات الى حملت الدعوة إلى النظر والتفكر والاعتبار 
والتدبر» وكلها تثير العقل ليصل إلى المبادئ الكونية العليا وإلى الموجد المطلق جل 


جلاله20, 


ولولا صلاح العقل لارتياد ما وراء الكون ما نخاطبه الحق سبحانه بالنظر في 
القرآن وكونه معجرّاء وما خاطبه بالنظر في الملكوت وغير ذلك من الآيات 
والقضايا المجردة. 


واعترف القرآن بقدرة العقل على إيراد الحجحج والبراهين والجدل فقال 
سبحانه: مانه: ( إن حَآجُوكَ فق أسلمتُ وحمي لَه الا عمران:١٠؟]»‏ «( وَحَاجَه 
0 قال أتحتجوّن فى الله وَقد هَذَئْنِ 6الأنعام: .+]ء واستخدم سيدنا إبراهيم 
القياس 0 حينما استدرج قومه [حى حرو الأنعام) حئّ أفحمهم وقامت 
لهالحجة: لا وَيَلكَ حُجَدُئآ ءَانَيسَهَا إِبَرهِيمَ عَلَْ فَوْمِف 4 الأنمم:؟م]. 

وطالب القرآن كل صاحب دعوى أن يقيم عليها برهانًا معقولاً غير متناقض 
نشكال للتهرذ والنساري إن ضع وعمكم انها ( لن يَدَخْلَ الْجَنَةَ إل مَن كان 
هودًا أو تصَرّئ » 9 قل هَانُوأ ُرَهَمَكمْ © [نبقرة:1١١].‏ 

وجحاءت لفظة البرهان في ثمانية مواضع من كتاب الله كلها تدل على أن 
المراد به الحجة القاطعة الي توقع اليقين وترد على من ينفي النظر والبرهان 
| قليين9), 

ما عدا لفظة البرهان الواردة في سورة النساء فإن المراد يما المعحزة» ولما 
كيثرت المسائل يومًا على رسول الله قال: «إن لكل شيء مطية ومطية المرء 


.9 جه: لاه وإرشاد الساري للقسطلاني ج7:‎ ١77 : تفسير الطبري ج:‎ )١( 
تفسير ابن كثير ج1: 15117 ج17 4514 ج5: 446 وتفسير النسفي ج١: 3807375 ج‎ )١( 
.1571 تفسير القرطبي:‎ ١706: 


حك التصهوف الاسلامي 
العقاء وأحسنكم دلالة ومعرفة بالحجة أفضلكم عقلا». وأكد البي ته على 
تفاوت العقل حين قال: «إن الله تعالى قسم العقل أشتانًا بين عباده فإن الرجلين 
يستوي علمهما وبرهما وصومهما وصلاتهما ولكنهما يتفاوتان في العقل كالذرة في 


جنب أحد». 


فلا عجب أن يأخذ الصوفية في معارفهم باحترام الحس والعقل وأن يصرحوا 
بوجهين للعقل» وبأنه متفاوت بين العبيد لأن الأدلة الناصعة كما رأينا دلت على 


نقد العقل 

إنه على الرغم من أن الإسلام احترم العقل وأطلق له سبحات التفكير 
وأنشطة للتأمل والتدبر إلا أنه لا يحوز لنا أن نعتبر دعوة الدين للعقل بالعمل دعوة 
مطلقة في جميع المحالات وبلا قيد من القيود» بل علينا أن ندرك أن الإسلام 
كشف عن وجهين للعقل» وجه مشرق بالرؤية والمعرفة» ووجه مظلم تكسوه 
حجب وظلال كثيفة» وتفصله عن اللحوق بالحقيقة الحلية أحيانًا عقبات كثود 
عليه أن يجتازها بانتباه ويقظة» وهو بحكم الوجه الأول حر طليق يبتكر ويخترع 
ويجتهد» وبحكم .الثاني ليس له أن يفكر كما يشاء وبأي طريقة يختارها. 

وبالتاليي فلا بد وأن يكون للعقل ميزان توزن به نتائجه بعد سياحاته 
الفكرية: وأن يكون له مصابيح تكشف غياهب الدروب الي يريد اجتيازهاء 
وأن يقلل من غروره وغلوائه واعتماده على طاقته وحده؛ وأن يدرك بنفسه حجم 
نفسه دونما زهو أو استعلاء أو عاحية» ولذا كان المسلمون عامة والصوفية خاصة 
على حق عندما أعطوا للعقل تقديرًا مناسبًا وتعاملوا مع نتائجه معاملة حذرة 
وبقدر محدود. وف إطار معيار لا يخطئ مستندين في ذلك إلى عدة حقائق: 


١‏ العلامج الصسوفية سس 
() منها أن العقل قاصر بالنسبة إلى ذاته وبحكم أصل الخلقة وما دام كذلك فهو 
عاجز في نفسه ولا يدل إلا على عاجز مثله”'" حسبما يقول النوري(5545ه) 
ويخطىئ ويصيب كما نرى من استدلالاته عند أبي حمزة البغدادي(1/9هم21". 


ويرى الغزالي أنه من دلائل ضعفه وجود قصور فيه بالنسبة للذات المدركة 
عند الصبي والطفل» وكونه لا يدرك إلا بوسائط تمده أو تنبهه”", وهذه الوسائط 
سسواء أكانت قوى الحس الظاهرة أم الباطنة ينتايما الخلل وفيها من العلل ما 
فيها”)» وما من قوة منها إلا ولا موانع وأغاليط”» على حد تعبير ابن عربي الذي 
يمبيل في النهاية إلى اعتبار العقل الأدن والأعلى قاصرًا لا يعتمد على ذاته» وإلى 
هبذا الضعف ف الذات والوسائط تشير الآية: ( وَخْلِقَ الْإِنسَىٌ صَعِيفًا ) 
[ادساء: 4؟]. ويتجه الفخر الرازي والنسفي وأبو السعود إلى أن الضعف ليس 
منصبًا على البنية وإنما على الدواعي الصارخة للشهوة والجموح؛ وقلة الدواعي 
وضعفهاء راحجع إلى قصور العقل العملي وعدم قدرة العقل النظري على تحقيق 
الكمال النفسي من ذاته» وينتج عن هذا القصور عدم السعة في العلم ولذا يقول 
سبحانه: 8 وَمأ أوتِيتّم م مِنَ نَ ألْعِلمِ إل قليلاً 64 [الإسراءةمى]. 


(ب) ومن بين هذه الحقائق الى وضعها الصوفية أمامهم في التدليل على اتام 
العقلء وعدم الركون إليه بصفة مطلقة ما نراه كثيرًا لدى العقلاء من عدم 
الاستقامة على الطريقة المثلى الي يعالج يما تحصيل العلم أو تدخل الحوى أثناء 


01١١‏ السراج اللمع: 7ك 

0١‏ الشعراني الطبقات ج1: هم 

الإحياء ج” : 235 ج١:‏ ملا. 

(5) الفتوحات ج١: 5052٠.‏ هالا هلا؟. ج15 597 
(5) طبقات السلمي: 81 الاحياء ج15 114 


- 


حب التسسوف. الإسلامي. 
عملية التفكير أو الجهل بالجهة الي يقع منها العثور على المطلوب». أو 
العدول بالعقل عن جهة الحقيقة المطلوبة» أو سيطرة حجاب التقليد على 
الإنسانء وكلها 2 مر العقل عن النتائج 
الصحيحة''2 حسبما رأى أبو الحسن علي بن الصوفي (74ه) والإمام 
الغزاللي» وأن تصرفه عن العلم اليقينٍ النافع. 


ومن شأنها كذلك أن تغرقه بين أوهام الظن أو التخريص أو الجمودء ولذلك 
حاء القرآن يقتلع هذه العقبات ويمهد الطريق أمام البشر لكي يفكروا تفكيرًا 
سليمًاء فذم | أصحاب النظرة السطحية؛ والتصور الساذج فقال: ١‏ يِل المَرصُونَ 
© ألذيينَ هم في عرق سَاهُوري #[لناريات: 1 ]. # إن تك كبشورت إل لظن 
وَإِنْ أَنْرْ إل م لَعمرك | 4 لى مكريه تيون » 
[الحجىم]ء # إن يتَبعونَ إل لظن وَمَا تَهْوَى لش 4[لهسم :لك]ء ولام 
ومن جد إلى النظريات الياليةللتوار ا ( وَإِذَا قِبلَ لَهُمْ 
أتبِعوأ مَآ أَنرّلٌ آنه قَانُوأ بَلَ تتَبَعُ مآ ما النينا غلبا نا أولؤكات َابَوْهُمْ 
ا يقلو شيعا ولا يعدو )| السبقرة: 0 ( وَِذَا قبل شم تَعاَوا 
ل مأل له وى لول قاو ينا اذم له 70 نآ أُوَلَوَ كان 


َابَاؤْهَمٌ َِ يَعَلّمُونُ شَيعًا وَل يَجَتَدُونَ © [المائدة: 4 .]٠١‏ 
ولا شك أن هذا النقد الذي وجهه الإسلام والصوفية إلى العقل في تصوراته 


الفاسدة:ونظرياته الحاحبة كان أسبق ثما نادى به فرنسيس بيكون من ضرورة 
نزع أوهام القبيلة والكهف والمسرح واليّ عرفت بنظرية الأوثان2". 


.1١4 طبقات السلمي : 48 الإحياء ج7:‎ )١( 
.ه:-ه١ د/ غلاب. المذاهب الفلسفية العظمى:‎ » 47 ٠ 45 (؟) كرم: الفلسفة الأوروبية‎ 


اأعلامح السسوفية سس 

(جس) ومن الحقائق الهامة الى تحب مراعاتًا أن العقل إذا ترك لذاته خحصوصا في 
الإلحيات يأنِ بالبدع”''» وينضح بالأعاحيب وقد يعود من رحلة الماورائية 
بنكران ما لا تقع عليه الحواس والوقوف عند المادة فقط وأقوى دليل على 
ذلك ما نراه لدى الفلاسفة الإهيين وعلماء الكلام الذين اعتمدوا على العقل 
من اختلاف كبير يصل إلى حد بحريد الذات الإلهية من الصفات والأفعال» 
أو إلى حد تشبيهها وتحسيمهاء وما نلمسه من نفي ما وراء الطبيعة بالكلية. 


مم 


وفيهم قال اللحه سبحانه: ( َرَت مَن أخخدَ إِلهَهد هو 02 نه وَأصَلَهُ ائله 
َل عل وَحَم عن - ست وليه وَجَعلَ عل صر غِشّوةٌ من يديه من 
ا أقا درون 29 وقَالُوأ ما هِيَ إل ا لديا موث وَغَيًا وَمَا 
يجلكُتآ إل لد وَمَا ّم بِذَّلِكَ مِنْ عِلم ِنْ هم إلا يَطُونَ »[سيد-. ١:‏ ]. 


(د) وأيضا فإن الصوفية ‏ كان لهم السبق حينما قرروا تفاوت العقل من حيث 
صاحبه ذكاء وغباء» ومن هنا يتفاوت العلماء باعتبار ذواتهم وعلومهمء 
وتتباين منازهم العلمية الأمر الذي يستلزم النسبية في التحصيز”'؟ حسبما 
نفهم من كلام الغزاللي وطاش كبرى زادهء والصوفية من هذا الجانب أعرق 
فهما من النسبيين في العصر الحديث الذين قرروا.أن الإدراك يقتضي نسبة 
بين عقل مدرك وموضوع مدرّك. 
وبناء عليه فإدراك الشيء ليس مستقلاً عن جميع علاقاته بناء ونحن لا ندركه 

كماهوعلى حقيقته. ولا ندركه إدراكًا مطلقا بل متفاوتاً نسبيًا كما قال 

العسوفية» وهم كذلك أسبق من الفلاسفة الأمريكيين وعلى رأسهم حليرت هايت 


.١59 :١ج "قوت القلوبك‎ )١( 
الإحياء ج١: 8/, ج*: 8 ومفتاح السعادة ا‎ )١( 


الذي أعلن تفاوت العقل ومحدوديته في خبرته» وقلة تحصيله؛ وانحراف خططه 
واحتواءه على كثير من المخاطر والصراعات الفكرية(". 


(ه والنتيجة التي يذهب إليها الصوفية أن العقل وحده لا يكفي وأنه إن سبح 
تمفرهده في أمواج الكونء أو في طبقات الحوء أو عرج على الإلميات يكاد 
يغرقء وقد لا يكتشف من الأسرار شيئا له بال» وهنا تساءل رجال 
الطريق: إلى أي مدى يمكن أن نطمئن إلى العقل؟ وما هو المعيار الذي يجعلنا 
نستريح .لنتائجه؟ وأحابوا كما قلنا بأن في مقدور العقل أن يدرك 
المحسوساتء وكثير من المعقولات» ولكنه يحتاج دائمًا إلى هاد وسند 
وتوفيق. 


ويتفق كل من علي بن محملك وأبي حمزة البغدادي» والغزالي والسهروردي» 
وابن عربي وغيرهم من الضوفية على أن الشرع هو حادي العقل» وأنه وسيطه 
الذي لا يرى إلا في ضوئه. 


وقوة إدراك العقل كنور العين والوحي كالشمسء وبا أن العين لا ترى إلا 
بالشمس فالعقل لا يدرك صحيحًا إلا بالشرع؛ فالعقل بصر والشرع شعاع؛ أو 
العقل سراج والشرع زيت» أو الشرع عقل من خحارج» والعقل شرع من داخحل 
وهما متعاضدان بل متحدان”") وبصحبة العقل للشرع واستنارته به يستقيم 
إدراكهى وينصلح حكمه وبتسخير الشرع للعقل يظهر به كل شيء. وإذا نأى 


)1١(‏ هايت: جبراء العقل: ١145‏ -/201141 1754 38 /اه1. 

» 5 » 4 السلمي: *4 وطبقات الشعراني ج١ : 85 » والغزالي في مشكاة الأنوار:‎ )١( 
- «7٠ والاحياء ج1: *”7” ومعارج القدس 5 والسهروردي ف عوارف المعارف»‎ 
,791 وابن عربي في الفتوحات ج١: .5ه , ج7:‎ ١ 


العقل عن الشرع عجز عن أكثر الأمور نخاصة الروحية السامية0"©. 


والشرع لا يوجب التكليف على الإنسان عندما يفتقد عقله» فالعقل محتاج 
إلى الشرع والتنوير والداية والحكم؛ والشرع يلزمه العقل في الظهور والتطبيق 
والعملء ولا اعتراض من الشرع على العقل إلا عندما يستعلي ويستكبر ويغتر 
و هنا يفقد الإنسان عقله المنحيع وتمييزه الصائب ويخاطبه الله قائلاً: 
١ح‏ لوب لا يَفقَهُوت ا وه أ عون لا يبصِرُونَ يا وَطُمْ َاذَانُ لا يسْمَعُو 
3 أوتنبك كالأتعسم بل ه أَضَلُ لتك هُمُ علوت 6[الأعراف:11/4 | . 
ويقول: 9 سَأَْصِرِفُ عَنْ عَايَتَ الَّذِينَ يَكَيْرُوَ فى الأزض بِعَبْرِ آلْحَقْ ٠‏ 


.]1١ [الأعراف:47‎ 


وساق الله سبحانه كثيرًا من الآيات الي تحدثت عن كبر المككذبين لنور 
الشرع؛ والمغرورين بالعقل والدنياء وبين أنه ما أنزل الكتب ولا أرسل الرسل 
إلا ليستقيم عقل البشر» ويعتدل في طرائق تفكيره وما دام العقل قاصرًا وعاجرًا 
فإن ابن عربي يستفهم منكرًا: لمّ ييل بعثة الرسل؟ أي لا ينبغي للعقل أن يحيل 
الوحيء أو أن يفكر بالرسل وإلا يكون قد فقد المرشد على أرض الضلالة» أو 
أطفاً المصباح وآوى إلى الكهوف المظلمة بعيدًا عن نور الشمسء ومهما جد 
السير ف الظلام فلن يقطع ف الفلاة إلا خطوات ضثيلة يدور يما حول نفسه دون 
أن يشق الدرب المستقيم وصولا إلى الغاية وتحقيقا للهدف. 


(و) ولم يكتف الصوفية بتنبيه العقل بمنبهات خارجية كالشرع وإنما قدموا للعقل 
كي يضع أمامه دائمًا عنصر الحذر. وأن يتعتسه الخطأ وهو يسير تنقلاً في 


)١(‏ نفسه 


حك التسصوف الإسلامي 
مراحل استنتاحه» وأن يثبت من قدميه أعيئ مقدمتيه قبل أن يقفز إلى النتيجة» 
وأن يبلو كل عمل له مهما كانت درحة بداهته» وأن محص معلوماته 
قبل أن يدين بما دينونة علمية» وأن يدرك أن ما يصل إليه صحيح يحتمل 
الخطأً على الدوام؛ ولتعلم البشرية أن عقلها يجلب الخير والشر معًاء ويقيم 
العمران ويرمي بالدمار لب الإنسان» وتلك طبيعته الى حذرنا منها أبو 
العباس بن مسروق الصوفي (594 -17994ه) حينما سأله جعفر 
الخلدي مسألة في العقل فقال: من لم يحترز بعقله من عقله لعقله هلك 
بعقله2"9. 


وتلك عبارة موجزة تعتبر قمة ف توجيه العقل نحو نقد نفسه بنفسه لنفسه. 
مم يسبقه بما أحد من المفكرين؛ وها ولغيرها لا نكون مغالين إذا قلنا إن الصوفية 
في نظرقهم النقدية للعقل وتأكيدهم على أنه لا يكفي وحده؛ وعلى أنه لا بد له 
من حدود يعمل في إطارها كانوا أسبق من رنان الذي وافقهم في عدم كفاية 
العقل؛ وكانوا أضرب في الزمن الماضي من (كانت) زعيم النقديين الذي استشعر 
الحاجة إلى حدود العقل» وكل ما يميزهم عن (كانت) هو أنهم جعلوا الشرع حدًا 
للعقل بينما جعل (كانت) التجربة هي الحاكم؛ ولكنهم بلا شك اشتركوا في : 
عنصر جوهري إزاء العقل ألا وهو ضرورة الاحتكام إلى شيء ما في النتائج 
العقلية أي إن العقل قادر على العمل ولكنه يحتاج إلى التثبت والتقويم؛ فلا شك 
في قوة إدراكه ولا غرور معه. 


)١(‏ طبقا السلمي: 5ه. 


الملامخ السسوفية سس 
ثالثا: الشك وأثره على المنابع التقليديتّ ْ 

تعرض الإدراك الحسي والعقلي لموحات عنيفة من الشكء أقواها وأبرزها 
موحتان: إحداهما موجة الشك المطلق؛ والثانية موجة الشك المنهجي» ولكل 
منهما سماته وخصائصه وأسبابه ودواعيه. 


الشك المطلق إدراك بلا إدراك 

يرى دعاة هذا اللون من المصريين القدماء في القرن السادس قبل الميلاد ومن 
المنود في نفس القرنء ومن الصينيين في القرن الذي يليه» ومن اليونانيين ابتداء من 
(بروتاغوراس 4٠١-4٠0‏ ق م) وغور غياسء وبيرون وأناسيدوس» ثم 
سكستوس أمريكوس (١٠٠٠م)؛‏ ومن الشكاك المحدثين مثل (دي مونتيني597١م)‏ 
وشادوء وبيل الفرنسيين» يرون جميعًا أن المتصف يبهذا الشك قد فقد كل ذرة في 
اليقين النابع من مداركه. ولا يستطيع إصدار أي حكم بأي شكل من الأشكال؛ 
ويبتفقون على أن العلم ليس مقدورًا للإنسانء وادعاؤه لا مبرر لهء وليس هناك 
حقائق مطلقة أو كلية ثابتة» والفرد مقياس كل حقيقة بحسب ذاته» وكل ما 
يدركه ليس إدراكا جازمًا بل يمكن أن ينتقض يمثله في القوة. 


ويستطيع الشاك أن يثبت شيئا ثم ينفيه بنفس المقدرة الفائقة في إثباته؛ وليس 
هناك مبدأ لا يقبل النفي بل كل مبدأ مهما كانت درجة بساطته يمكن معارضته 
بآخر وهكذا إلى غير نهاية» والشكاك في هذا الدور قد تمرقت نفوسهمء وفقدوا 

ثقة في إحراز أي تثبت علمي وعلى أي درجة من الدرجات»؛ ومن العجيب 
أنهم يفلسفون حالة الشك هذه؛ ويصيغون القضايا لإقناع الآخرين بها ويتسمون 
كمسا رأينا بسمات عامة فيما بينهم مهما تباعدت بهم الأوطان وتفرقت بدعاقم 
الأزمان. ومهما أنكروا الإدراك الحسي والعقلي بصفة خاصة فإنه يلزمهم وإلا 
فبماذا يفلسفون حاهم وعاذا يدللون أو يجادلون؟ وعاذا اكتسبوا العمق في الجدل 


حح التحصوف الاسلامي 
والحوار والسعة العلمية والثقافية الي امتازوا يما عن غيرهم؟ فهم بحق يدر كون» 
ولكنهم بإدراكهم يشكون وينكرون الإدراك العقلي حي المبادئ الأولى والقضايا 
المسلمة»ء ومهما قيل عن حالة الشك هذه وأنها لم تقدم للإنسانية إنتاجًا من 
النظريات فإِنما بلا مراء فتقت الأذهان في مجال الجدل والمحادثة» ونبهت الفكر إلى 
أن يختبر نفسه دائمًا وأن يشك في ثماره ليتحقق منها. 


الشك المنهجي توقف وانطلاق 

يمكننا أن نقول إن الذين انتابتهم حالة الشك على هذا النحو المتصل باخحتبار 
المنهج وانتقائه لا نفيه ومحوه وإن تشاهوا مع الأولين في الاتصاف بالسعة العلمية 
والثقافية» وف بعض الظروف الي نحم عنها الشك وتغلغل في نفوسهم - إلا أنهم 
يختلفون عنهم في الحالة النفسية وفي النتائج الى خرج بما دعاة الشك المنهجي» 
لأن هذه النزعة حالة نفسية انتابت صاحبها بعد ما قطع شوطًا كبيرًا مع الحس 
والعقل» وطالع وتمعن وحلء ووصل العقل إلى درحة من القوة مجعله يعود إلى 


وكأنما هذ الشاك بعد ما طوف في كل ما حوله وما تحت يديه عاد 
فحول عين عقله من النظر في الخارج إلى النظر في الداحل» وارتدت عين العقل 
لتفحص العقل ذاته في لحظة استغراق نفسي عميق وراء الحس والعقل معًا وتكون 
النفس قد غاصت في تحربة شعورية حادة» وقطعت كل أواصر الصلة عما ليس 
في داحلها مما قي ذلك التعبير واللفظ. فلا يستطيع صاحبها وصفها إلا بعد زواها 
وعلى وجه التقريب لا التحقيق. 

وقد سماها الغزالي .كما وراء الحس والعقل» وأطلق عليها ديكارت حالة التفكير 
الحسرة غير المقيدة بقيد حسي أو عقلي, ولا شك أن تلك الحالة هي استكناه 
الذات بالذات» ومخاطبة النفس لقوى النفس في عمقهاء لا في ظاهرهاء وفيها 


مس عو وع سم 


الملامح الصسوفية سس 
يكون السباح على سطح اليم قد صار غواصًا يخترق الأعماق باحثا عن الدر 
والأصدافء أو يكون الحرفي الماهر بعد ما اخترع بآلته الكثير قد عاد ينظر في 
الآلنة بها ويفتحضها من بحديدة ويدلاً عن أن يطر ها ويلق عاق اقيض 
كمسا يفعل أرباب الشك المطلق صار ذو الشك المنهجي يتأمل القوى المدركة» 
ويستكنه أسرارها وما تحويه من خحفايا وهل يمكن أن يقوم عليها أي بناء مذهيي 
يقيئ بعد ذلك؟ 


فالشك هنا في الحس والعقل لا في كل الملكات الإنسانية» أو هو شك في 
الأدلسة والبراهين الذائعة أو المتصارعة لا في قدرة النفس على وجه الإطلاق» فهو 
أشبه بتمحخيص وسائل المعرفة ومنابعها من هدمهاء وصاحب الشك في هذه 
اللحظات باحث متقدم غائص منقب يضع في اعتباره القفز لا السقوط, والتطلع 
إلى الإمام أو الخروج من المأزق لا فلسفة وقفات التحير والتردد والريب» ولذا 
سرعان ما يجتاز المنهجي الهوة» ويستكشف من نفسه نحاة نفسه» وتعن له 
مبادئ ضرورية بلا برهان ولا دليل. 


ومسن هنا صح أن نقول عن تلك الحالة إهها توقف ثم انطلاق» على أن لا 
أستبعيد أن تكون تلك الحالة قد حدثت لدى من ذاقها من الأفذاذ والعباقرة الذين 
وصفوا بالقوة العلمية والنبوغ العقلي إلا بعد ما صقل العلم النفس وطهرها وأزال 
عنها غشاونًاء وكشف عن نفائسها فأدركت ف عمقها أن ثم أمرًا وراء الحس 
والعقل لم يؤد دوره بعدء فأحدث هذا الشعور الباطينٍ قلقَا فوق سطح النفس ظل 
قائما حّ ظهر انحرك الداخلي بغتة» وأدركه صاحبه في حال التأمل الاستغراقي 
خلسبة؛ فرجع له أمنه وطمأنينته بعد ذلكء يعيننا على هذا التصور ما حرج 
عليننا به أصحاب هذا الشك من مبادئ هي أشبه بالحدس أو الذوق منها إلى 
القتضايا العقلية البحتة» وما وصف به أرياب هذه الحالة من سعة فائقة في 
ألدراسات النفسية بتأملاتما الظاهرة والباطنة. 


صسع- 


ع التحكوف الاسلامي. 
أسباب الشك الظاهرة 
يرجع العلماء حالة الشك كلها إلى ضعف الحكم؛ وتدهور الأخلاق» 
وتفكك التماسكك الاجتماعي» وعدم الاستقرار ف الحالة السياسية واختلاط 
أنظمتهاء وإلى التضارب الفكري» وضعف الروح الدينية» وكل هذه الأسباب 
صادقة تمامًا على الشك المطلق» إذ هي الى دفعت الشكاك إلى حالة اللاإرادية) 
وقذفت بم في محيط التهور والانفكاك وعدم الاتصاف بالقيم أو الاعتراف بما. 


وأما بالنسبة للشك المنهجي فإن الكثير منها يصدق على أنه هو الذي أثار 
دوافع الشك لدى أنصاره؛ خاصة وأننا نرى امحاسبي والغزاللي كشاكين من هذا 
الطراز يئنان. من تفرق الأمة» واختلافها إلى جماعات فكرية وأخلاقية» وإلى فرق 
متعددة لكل منها نزعاتها ونزواتها ويبينان أن الاختلاف والانحلال والتفرق 
كانت الأسباب الي حدت هم إلى الشك فيما عليه الأمة» وفي مصادر معارفنا 
على وجه التحديد. 


ولكن الفارق الكبير الذي امتاز به هذان الشاكان هو الحفاظ على الأخلاق 
العالسية والروح الدينية المستقيمة» ولم تدفعهم الأسباب إلى النوض فيما عليه 
المحتمع وإلى السلوك الذي ينتهجه أفراده» ولذا ولأن شكهم كان بحنًا عن مخرج 
سمي سليم بالشك المنهجيء أي الشك الذي يبحث في الحقيقة عن منهج أقوم 
بصرف النظر عن الأسباب الظاهرة الى دفعته. 


موازنت بين شك المحاسبي وشك الغزالي 

يحلو لبعض الباحثين كالدكتور عبد الحليم محمود والدكتور غلاب والدكتور 
عبد القادر محمود وغيرهم أن يجعلوا من شك الغزاللي صورة لشك امحاسبي ف 
موضوعه وصياغته» وأوافقهم على وجود تشابه في الصورة ولا أمنع أن يكون 
الغزالي الذي قرأ كتب المحاسبي قد تأثر في صياغة شكه بأسلوب أبي الحارث» 


0ك 


الملامن الصسوفية سس 
والصبياغة كما علمنا لا تأ إلا في حالة الصحو من قلق الشك وسورته؛ كما 
أوافقهم على التشابه في المراحل الت مر يما كل منهمء مع أنها يمكن أن ترجع إلى 
طبيعة الشك نفسه وما يحدثه ف النفس من تنقلات را تتشابه من فرد لفرد دون 
أن يكون الثاني قد قلد الأول في شعوره وخلجاته. 


وكذلك وجد التشابه في العوامل الي حركتها إلى الشك» ولكي على يقين 
من أن الظروف النفسية الي تطرأ على صاحب الشك المنهجي وأحوال خاصة لا 
يستطيع إنسان أن يكون صورة فيها من إنسان آخر. 


وليس من السهل أن تتمزق نفس عالمء وتعصف يما حصلته من علم» 
وتقوض الركائز الي تستند إليها في جولاتها العلمية وتخوض تحربة شك عميقة 
كتلك الي وجدت عند الغزالي وهو يقلد حالة نفسية لفرد آخرء خصوصا وأننا 
نعلم أن الحالات النفسية الذاتية العميقة لا تأي نتيجة عمليات بسيطة أو حوادث 
قليلة؛ ولا يمكن أن أكون أنا في داحلي نفس أنت في داحلك في أي لحظة من 
اللحظات مهما كانت الأسباب واحدة» ولا أصير نفس أنت لأنئ تأثرت بك في 
مقال أو حال إلا إن كانت إنَيْنَ على استعداد بفطرتها وما تيأ لها من أسباب أن 
تذوق ما يذوقه الآحرون» وحى في الأحوال المتشابهة لا استطيع أن أقطع بأن ما 
تحسه جوَانيٍ هو عين ما يدور في جُوَائيّة الآحرين من أمثالي للبديهية العلمية 
الدالة على أنه لا توحد نفسين بين البشرية يتفقان في كل أحواهما وظروفهماء 
هذا بالإضافة إلى الفروق الجوهرية الآتية: 
(أ): يتضح لنا أولاً أن كلاً من امحاسبي والغزالي دفعه إلى الشك كثرة الفرق 

والاختلافات المذهبية المعتدل منها والمنحرف. وادعاء كل فريق أنه الناجي» 

وتَطَلع كل من هذين الصوفيين إلى الوصول إلى الفرقة الناجية المتمسكة 

بقول رسو الله: «ما أنا عليه وأصحابي» وانصاعا إلى النهي المذكور في 


مسح التحسوف الإصلادة + 


الت عاك ب عَظِيكك 6 [آل عمران:ه ا 


فكل منهما صدر شكه عن وجهة نظر شرعية بحتة» ولكن السير بعد ذلك 
اعتلف حيث سلك المحاسبي مسلكا عمليًا في نقد الفرق أكثر منه نظريّاء وإن 
تعرض لنقد المنهج عند الفرق فإن دراسته لا تحمل طابع الرغبة في البحث عن 
منهج أقسوى يقيئًا بقدر ما تحمل من صبغة عملية دف إلى البحث عن الفرقة 
ذات المسلك العملي الذي يجب اتباعه لنيل السعادة الأخروية. 


ومن هنا نراه يصف الفرق بأوصاف سلوكية لا نظرية فيقول عن بعضهم: 
منهم العالم بأمر الآخرة وآخر مشغوف بدنياه مؤثر لما وثالث حامل علم منسوب 
إلى الدين ملتمس بعلمه التعظيم والعلو ينال بالدين من عرض الدنيا ورابع متشبه 
بالدنسك متّجر بالخير لا غناء عنده ولا بقاء لعلمه ولا معتمد على رأيه وخامس 
منسوب إلى الغقل والدهاء مفقود الورع والتقوى0". 

فلا يخفى علينا أن هذه الصفات الى ضحر منها أبو الحارث تتصل أساسًا 
بالتطبيق والعملء وأن ريبة امحاسبي أقرب إلى العقل العملي منها إلى العقل 
النظري» وشكه من هذا العقل الذي يز بين الخير والشر قد نبت ف نفسه منذ 
صغره حيث كان يشاهد أباه وهو يتشدق في عقر داره بأقوال القدرية. 

أما الغزالي فإن ميوله قد اتمهت إلى طلب الحقائق والتحقق من يقينها 
بصورة قاطعة» وهذا أقبل منذ راهق البلوغ ح سن الخمسين يخوض أفكار 
عصره وخلافات الفرق من حوله بجسارة تتفق مع شخصيته وعبقريته وبتهجم 
)١(‏ ارجع إلى كتاب النصائح للمحاسبي. ومقدمة الرعاية 4 ومقدمة المنقذ من الضلال د/ 

عبد الحليم: .4١‏ 


عاوو- 


واقستحام واستكشاف يتمشى مع رغبته في استكناه أسرار المذاهب وليميز بين 
مُحقَ ومُبْطل ومُتسنْنه ومبتدع. 


ولندع الغزالي نفسه يعلن عن حالته الخلقية في هذا الدور فيقول: وقد كان 
التعطش إلى درك حقائق الأمور دأبي وديدني من أول أمري وريعان عمري غريزة 
وفطرة وضعتا في جبليٍ لا باحتياري ولا بحيلي وقد أهلته تلك الطبيعة لأن يدرس 
المذاهب عناهحها دراسة وافية لا فرق بين الباطنية أو الظاهرية أو الفلاسفة أو 
الصوفية حب انحلت عقدة التقليد, وأتاه الدليل» وارتقى إلى يفاع الاستبصار. 


ثم بعد ذلك أراد أن يتغبت من أدلته» وأن يمتحن يقينهاء فوضع قاعدة نظرية 
بحتة يزن يما عمله قائلاً: إنما مطلوبي العلم يحقائق الأمورء فلا بد من طلب 
حقسيقة العلم ما هي؟ فظهر لي أن العلم اليقين هو الذي ينكشف فيه المعلوم 
انكشافًا لا ييقى معه ريب» ولا يقارنه إمكان الغلط والوهم. ولا يتسع القلب 
لتقدير ذلك» بل الأمان من الخطأ ينبغي أن يكون مقارنًا لليقين مقارنة لو تحدى 
بإظهار بطلانه- مثلاً- من يقلب الحجر ذهيًا والعصا ثعبانًا لم يورث ذلك شكًا 
وإنكارًا". 


والقاعدة كما نرى صعبة وشاقة لأنه جعلها ميزانًا لا يختل وأراد أن يصد بها 
تحسدى أرباب المعجزات وأصحاب العلم المعصوم من الخطأء وأن يجعلها معيارًا 
لكل إنتاج عقلي فإن وافقها كان مقبولاً وإلا فلا أمان معهى وكل علم لا أمان 
معبه ليس بعلم يقيي'') ثم وضعها ف كفة» ووضع المحسوسات والضرورات في 
كفة فبدا له أن المحسوسات غير مأمونة لعدم صدقهاء وَعَنّ له كذلك أنه من 


امياع- 


حح لتحسفوف. الإسلامفيٍ. 
الجائز أن يكؤن وراء الأوليات العقلية ما يكذبما كما كذب العقل شاهد الحس 
قائلاً: ولعل تلك الحالة ما تدعيه الصوفية أنها حالتهه0©. 


وهكذا يلزم الدور فأعضل الداء ودام قريبًا من شهرين أنا فيها على السفسطة 
بحكم الحال لا بحكم المنطق والمقال حى شفى الله من ذلك المرض» وعادت 
النفس إلى الصحة والاعتدال» ورجعت الضرورات العقلية مقبولة موثوقا يما على 
أمن ويقين» ول يكن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام بل بنور قذفه الله تعالى في 
الصدر(). 


وهكذا نلمح الجانب النظري البحت في ركن من أركان حياة الغزاللي سواء 
ف فترة ما قبل الشك أو في الفترة ال عصفت به رياح الشكء ففي الأولى نراه 
قد طبع على درك الحقائق وتعقبهاء والنظر في المناهج وتعشقها غائصا مع الباطنية 
في تأويلاتهمء سابحًا مع الظاهرية في نصوصهم.ء متتبعًا براهين وخطط كل فرقة 
ليقف على حهتها وسرها. 

بينما نرى المحاسبي عمد إلى الحوانب السلوكية العملية» ونلحظ كذلك أن 
الغزالي صاغ حدًا عقليًا ونظريًا بحا لكل معرفة قادمة إليه من الحس والعقل» على 
حين وجدنا المحاسبي يستعمل الشرع معيارًا وميزانا» ثم لما انتابته حالة الشك 
رأيناها قامت عنده لعدم تسليمه بأشد البديهيات بداهة وأظهرها ضرورة. 


أي أنما نابعة لديه من التصور النظري البحت للمعرفة» ونراه كذلك لم 
يركن إلى شيء أحنبي عن ذاته خلال فترة العاصفة كما ركن المحاسبي على حماية 


,.١5م-‎ 1١ --/ا؟‎ 1١51-1١ المنقذ من الضلال:‎ )١( 
,15.0- 15959 نفس المصدر:‎ )7١( 


اوس 


الشرع» وانتظر الغزالي» ودام استغراقه قرابة الشهرين» وتطلع إلى الحل المريح من 
داخلبه: حي فاحأه الحدس اليقين أو البصيري الذي يعتبر الإنسان طرفا فيه مهما 
كان سلطان النور. 


وقد أفادنا في هذا الموقف فوائد جليلة: منها أن الذات الْمُذْرَكّة دائما طرف 
هام في أي إدراك مهما كانت درجته» ومنها أن الغزاللي كان يبحث في عمق ذاته 
مستخلصًا حى عَنّ له الحل بغتة» وأيضًا فإنه اكتشف الإدراك البصيري من ذاته 
بلا أسانيد أو استدلال حارج عن تحربته الذاتية» وكل هذه الحوانب المجتمعة الي 
تعن بالنظر في المعرفة بلا استناد لمؤثرات خارجية» وال تم بالذات المدركة من 
حيث هي من أخحص ختصائص نظرية المعرفة. 1 


(ب) ونظرًا لأن الشك المحاسبي نبع من ذم الشرع للاختلاف واحتمى صاحبه 
بالدين أثناء ثورته على الفرقء ثم سأل الشريعة مرة ثالثة عن كيفية النجاة» 
وعن صفات الفرقة الناجية لذا لم تتمكن السوفسطائية من حال أو مقال 
امحاسبي» وكيف تعصف به وهو يأوي إلى ركن شديد؟ بخلاف الغزالي فإن 
ركونه إلى ذاته لتنقذ ذاته وشكه في آلات الإدراك ونتائجه من داخل ذاته قد 
أصابه بداء السوفسطائية» وإن كنت أقول ها ظلت حى في قمة عضال الداء 
مقصورة على محال الإدراك» وإن التهام الشك لحسه وعقله لم يتعده إلى 
التهام ما لديه من عقائد شرعية وأيضًا فإن سوفسطائية الغزالي تمكنت من 
حوانيته ولكنها بقيت صامتة تحوب أعماق النفسء وتمرق الحال دون أن 
تظهر على الحس أو المقال. 


ويحانب هذا وانطلاقا منه فإن احتماء المحاسبي بالشرع واحتفاظه به كمعيار 
ابت ولحوءه إليه وكون الشك عنده متوجهًا إلى شيء خارجي عن ذاته وهو 
الفرق» ولأن الفرق والمذاهمب الفلسفية ف عصره م تكن قد وصلت وشاعت 


عهو- 


سد ]أتصصوف الإاسلامي 
كما كانت عليه أيام الغزالي لذا نقول إن شكه كان هادئاء وإنه نبع من أسباب 
خارحية وبقي نائيًا عن نفسه وإن سبب لها بعض المضايقات ومن أجل هذا لا 
نكون مبالغين إذا أَعْلَنَا أن امحاسببي لم يكن شاكا بالمععى النفسي لتلك الكلمة. 


ويحب أن نفرق بين حال المحاسبي الذي كان يعرف نفسه ويعرف أها 
تعرف» ويعلم نوعا من اليقين» وبين حال الغزالي الذي شك تمامًا في قدرة نفسه» 
وهل يمكن أن تعلم أم لا؟ ولم يحمل معه يقيئًا من أي نوع؛ ففي الحال الأول 
يحدث للنفس قدرًا من الطمأنينة» وفي الثاني تتزلزل من أعماقها وتثور من 
أغوارها ويشتد شكها. 


(ج) ومن ناحية أخرى فإذا وضعنا الحالين على كفي ميزان شرعي وجدنا كفة 
ا محاسبي أكثر شرعية» وأرحح عدلا ويقيئاء لأنه دعا إلى نبذ الخلاف والتفرق 
كما ورد في قوله سبحانه: ١‏ ون أن أحتُا فلكتي لف ماق 
0 فطل (وَِ تَكُونُوأ كَالَذينَ تفقوا وَآَخْتَلَفُوأ مِنّْ 

مَا جا م لين وَوْلنِِكَ كم عَذَّاتٌ عَظِييٌ 4[آل عم ران:6١٠].‏ 
0 ١و‏ تتّبعوأ أ السبْلَ فَتَقَرٌ: فَتَفقٌ فَيكُمْ عن سَرملء )ماب 1]. 
وقوله: ( وَلَا تَكُونُوأ م الْمُشْرِحنَ ( مِنَ ازيرت روأ ويتهم 
وَكَانُوأ شِيَعًا 6[الروم 1" -7] . 


وكما لام القرآن كثيرًا كل من شك في الدين (هود؟5: 21١١‏ إبراهيم97: 
النحل"5: سبأ؛ ه) وأحبرنا سبحانه أن القرآن هو الكتاب الذي لا ينتابه الريب 
والشك (البقرة 27 ا التسحدة؟) ومن أحل هذا دعا الجميع أن كيرا 
إليه: وما حلفم ف فيه من شَىْءِ 0 7 أله #[الشضورى: اك وما 
أَنْرَلَتا عَلَيِكَ الْكتَبّ إل لِتَبِينَ طم اذى أحْتَلقُواً فيه 4 [النحل:؛"|. 


الى اس 


. أما كفة الغزاللي فهي أرجح في نظرة فلاسفة المعرفة لعدم استنادها على حكم 
من خارجها كما بيناء ولا يخفى أن نور الشرع أكثر هداية وأئبت يقيئًا وأقدر 


على إزالة الفرقة وقلع الخلاف في النفوس. 


(د) وأخيرًا لا أحب أن يفهم القارئ أن المحاسبي والغزالي تركا الحس والعقل 
بعدما عادا من رحلة الشكء لأننا نرى المحاسبي يمجد الحس ويضع له الشروط 
اللازمة لإنتاجه في كتابه الرعاية لحقوق الله'؟ وقد ألفه بعد تصوفه» كما حث 
فيه على التفكير والنظر والاعتبار2» وفوق هذا فقد أشاد صراحة بالعقل في 
قوله: العقل أنوار وبصائر("»وسئل عنه فأحاب هو نور الغريزة مع التجحارب» 
يزيد ويقوى بالعلم والحلم”'» وقال: لكل شيء جوهر وجوهر الإنسان العقل؛ 
وجوهر العقل التوفيق وبحد الغزالي كذلك يفرد لقوى الحس الظاهرة والباطنة 
وللإدراك العقلي بحالاً فسيحًا في كتابه الإحياء وفي ميزان العمل وغيرهما من 
مؤلفاته الي كتبها بعد عبور الشك إلى التصوف. 


علاقرّ الشك بالتصوف 

لو تتبعنا نزعات الشكء وأصحاب الآراء المفرقة لاتضح لنا أن ثم علاقة 
بيننها وبين النزعات الروحية الفلسفية منها والدينية» فإشراقية أفلاطون كانت 
رد فعل للشك السوفسطائي» وبعبارة أخرى دفعت نزعة الشك أفلاطون إلى 


(0 الرعاية: 31 2 5". 

)١(‏ نفسه : 2684 2ك 

(؟) تفسير القرطبي .77١5‏ 

(؟) وفيات الاعيان ج١1‏ : 5535. 
(8) تاريخ بغداد ج8: .7١17‏ 


سك التصصوف الإسلامي 3 
أن يمحيل الفلسفة إلى تصوف أو يفلسف التصوف”") ثم. كانت الأفلاطونية 
الحديثة الي نادت بأن المصدر الحقيقي للمعرفة هو الله رد فعل للشك البيروني» 
وكانت صوفية مالبرانش رد فعل لشك دي مونتيئ. 


وفي المجال الإسلامي دفعت الخلافات السياسية والمذاهب الفلسفية كثيرا من 
المسلمين إلى الزهد وإلى التصوف ثانيّء ومثل هذه الصلات حدت ب ول 
ديورانت أن يقرر أنه كلما كثرت الصراعات وانتشرت الخلافات» وبدا العقل 
مسكولاً عن تلكم المذاهب المتصارعة؛ وعز اليقين من طريق الفكر فلا مناص لنا 

من أن نلتمس مصدرًا آخر لليقين وقوة أسمي من الفكر ذاته وهو الله(" وهو السر 
في أننا نرى أنه كلما انتشرت المنازعات الفكرية عاد الناس جماعات إلى حظيرة 
الإبهان”'" والنتيجة الي يخرج يما ديورانت أن الشك مصدرء ومورد التصوف» 
وأن التصوف المتجدد على الدوام أمل البشرية في الإنقاذ في كل عصر”؟ وإلى 
هذا يذهب الدكتور عبد الحليم محمود إذ يقول: إن أساس التصوف في الأغلب 
الأعم هو الشك على الإطلاق”©. 

ورغم أننا نبحد لهذا الكلام بعض الأسانيد التاريخية» وبعض الأدلة الشرعية 
كقوله مسبحانه: (إرب الذي أنَقَوَا إِذّا مَسَهُمْ طَتِيف من أَلشْيطَنِ 
تَدَّكُرُوأ قَإِذًا هم مُبَصِرُونَ 64 [الأعراف:1١٠٠].‏ ويتفق القرطبي والفخر الرازي 
وابن كثير وابن قيم الجوزية على أن التبصر والتذكر والاعتبار يسبب المعاينة 


.54: دييس : أفلاطون‎ )١( 
١ : (؟) ديورانت: مباهج الفلسفة ج١ : .٠6-١ه » د / الشنيطي: المعرفة‎ 
نفسه.‎ )4( 


(5) مقدمة المنقذ من الضلال: 117. 


والانكشاف» ويبرئ ما كنات سين خط وعزددا 2 “» ويقول جر 
حلاله: (فَهَدَى الله ال عَامَتُوأ لِمَا أخْتلفوأ فيه هِ مِنَ ألْحَقٍ بإِذيَف "» 
[البقرة:91]. 


وقال أبو العالية: في هذه الآية المخرج من الشبهات والضلالات والفتن' ' 
وكان الرسول صلوات الله عليه يدعو: «اللهم اهدي لا اختلف فيه من الحق 
بإذنك إنك قدي من تشاء إلى صراط مستقيم» ويدعو: «اللهم أرنا الحق حقَا 
وارزقنا اتسباعه, وأرنا الباطل باطلاً ووفقنا لاجسابه, ولا تجعله ملتبسًا علينا 
فنضلء واجعلنا للمتقين إمامًا». 


إلا أننا لا نرى أن تلك الأغلبية الساحقة من الصوفية جاعوا من مفارق 
الشبك إلى الطريق الصوفي لأنه توجد أعداد هائلة من الصوفية دخلوا عن طريق 
االجذب بلا شك ولا تفكير في الدحول أصلاًء ولا يختلف معي على هذا باحث 
في التصوفء ودحل آخرون بالبحث والكسب مع التدارك؛ أو جرد حوادث 
عابرة: أو لكرامة خطفت قلبه ووجهته إلى القوم؛ وتبقى قلة ضيلة جدًا دخلوا 
من باب الشك. 


هذا إن أردنا بكلمة الشك المعئ الاصطلاحي لاء وح إذا ما توسعنا في 


بالإرادة والتدارك» ويخرج عنها من دحل بالجذب أو بالكرامة. 


)١(‏ تفسسير القرطبي: 71747 تفسير القرآن لابن كثير ج5: 588 ومدارج السالكين ج؟: 
ومفتاح السعادة ج؟: .1١١1/‏ 
)1١(‏ تفسير ابن كثير ج١1‏ 756لا 


حك ]لنسهوف. الإسلامي 


رابعا: الإدراك القلبي 

هو الإدراك الأسمى والمنهج الأرقى» وهو الحلقة الأعلى من حلقات المعرفة 
الإنسانية فوق الحس والعقل؛ والذي أنكره الحسيون ووصل إليه العقليون بعد 
حولات فسيحة في الميدانين السابقين من الساحات الإدراكية واعتبره الإشراقيون 
قمة المنابع الي نسقي منها معارفناء وإن توصلوا إليه بعد جهد ولأي. وبعد طول 
تأمل وعمق تفكير وحسن ترتيب» صاعدين من الحس إلى العقل إلى الإشراق» 
ومؤكدين على أن هذا الترتيب منطقي للغاية ولكنه من الناحية الواقعية الدينية 
:معئ ما حدث عند الصحابة والتابعين فإننا ندرك أن الفراسة أو البرهان لم تكن 
لديهم طورًا منطقيًا ناتجحا عن النظر العقلي وثمرة من ثماره» وإنما نبعت الدعوة إلى 
جلاء البصيرة والحديسث عن الكشف من صميم الإسلام جنبًا إلى جنب مع 
الدعوة إلى الإدراك الحسي والعقلي بلا إشارة إلى ضرورة الترتيب بينها ضرورة 
تمنع وود اللاحق بلا تقدم السابق اللهم إلا من ناحية الكسب العلمي ابتداء 


ويرجع السر في ذلك أن الكتاب والسنة قَدّما تعريفًا بالكون وبا فوقه 
وأعطيا تصورًا كاملاً عن الله سبحانه أغعئ هذا عن الاستدلال والأقيسة 
العقلية» فبمجرذ الدحول في الإسلام واعتناقه والسير على هديه تتضح المنابع 
الثلاثة أمام المسلم بلا ريب ولا شكء وهو مطالب كمتدين أن يتعرض لا جميعًا 
قدر استطاعته وعلى حسب عطاء الله له. 

هذامن ناحسية) ومن ناحية أخرى فإنه يتضح لنا أن الصحابة والتابعين 
والزهاد قد أفاضوا في الحديث عن المعرفة القلبية» وأكثروا من التفصيلات المتعلقة 
وما بصورة تفوق تلك الي تحدثوا يما عن الإدراك الحسي والعقلي نظرًا لتركيز 
الإسلام على القلب» وأثره في توحيههم نحو سلامته وبصره والحفاظ عليه بعيدًا 


عن الرين والغفلة والغشاوة وعدم الفقه. 


ومن الشواهد الناصعة والدالة على ذلك قول الإمام على لكميل بن زياد: يا 
ثلاثة: عالم رباني» ومتعلم على سبيل بحاة» وهمج رعاع, أتباع كل ناعق» بميلون 
مع كل ريحء لم يستضيئوا بنور العلم» ولم يلجئوا إلى ركن وثيق'". 


ويقول عبد الله بن مسعود: العمل الصالح كنز المسلم يرفعه الله إليه» 
وقلب المرء كنزه'”؟. فنصيحة الإمام عليء وبيانه للعالم الرباني الذي لحأ إلى 
الركن الشديد لنيل معارفه» وربط ابن مسعود بين العمل الصالح المقبول والمرفوع 
إلى الله وبين رفع القلب إلى رحاب قبول الأعمال يدل على أن المسلمين من 
أول 'أمرهم قد اهتموا بهذا النوع من المعرفة القلبية» وفصلوا القول فيه تفصيلاً 
يفوق ما قالوه عن الحس والعقل مما يدحل في باب نظرية المعرفة دخولاً أولياء 
وقد سبق في القسم الأول ما يوضح اهتمام الصحابة والزهاد بالمعرفة البصيرية. 


الإجماع على شرعيه المنهج الذوقي 

المعرفة الكشفية منهج إسلامي اعترف به الفقهاء والأحلاء عامة» وتمسك 
بأهدابه مخلصو الأولياء بصفة خاصة» وقاموا بوضع القواعد ورسم الطريق له 
حين اشتهروا به عمن سواهم دون أن يتفردوا به عن غيرهم من رجال الظاهرء 
والدبيل على ذلك ما نراه من إحلال كبار الفقهاء لهذا الإدراك وتذوقهم له 
ونيلهم كثيرًا من الواقعات الوهبية. 


.1١748 :١ج البغدادي: تاريخ بغداد ج5 : : 1/4 وصفة الصفوة‎ )١( 
.155 :١ج ابن الجوزي صفة الصفوة‎ )؟١(‎ 


سو- 


ع التسهوف الإسلافي 

فها هو الإمام أبو حنيفة (.٠١ه)‏ يعرف عنه أنه كان حاد الفراسة"), 
وأنه كان ينظر بعين عقله ما لا يراه بعين رأسه”'؟ وله مع تلاميذه أحبار 
صاددقة تدل على ذوقه؛ ورقة حاله ودرجة شفافيته» ومنحه من عطاء الغيب» 
مثل إخباره أبا يوسف بالقضاءء وحدثهم أنه لا يكئ بكنيته إلا بحنون» وصدق 
فتولى أبو يوسف القضاءء وقال إبراهيم بن عمر بن حماد بن أبي حنيفة: رأينا عدة 
اكتنوا في عقوهم ضعفا9". 


وحثش الإمام مالك على هذا المنهج فقال: ليس العلم بكثرة الرواية إنما هو 
نور يضعه الله في القلب”؟ حيث شاء”» ويشير الشافعي إلى الطريق والوهب 
فيقول: من أطاع الله بالعلم نفعه سره”2 وسمع ابن حنبل أحمدَ بن أبي الحواري 
الصوفي يقول على لسان شيخه: إذا طبعت النفوس على ترك الآثام جالت في 
الملكوت. وعادت إلى ذلك العبد بطرائف الحكمة من غير أن يؤدي إليها عالم 
علماء فقام الإمام وجلس ثلانًا ثم قال لابن أبي الحواري: صدقت يا أحمد وصدق 
شيخكء ما سمعت في الإسلام بحكاية أعجب من هذه وذكر حديث: «من عمل 
بما علم ورثه الله علم هال يعلم»". 


ولما رأى أبو الحسن الأشعري رسول الله في منامه يأمره بالدفاع عن سنته 
ويعده.يمئد الله له صار يفتح على الأشعري من المباحث والبراهين ما 0 


)١(‏ الخطيب: تاريخ بغداد ج1: 1/8؟. 

(؟) نفسه. 

(59) نفسه ج117 31951 

(5) صفة الصفوة ج7: ٠١١‏ وطبقات الشعراني ج١‏ : 10. 
)5١‏ الإحياء: 00 0 3 ال 

(5) الإحياء: ج١1‏ : 74 : 59, 

(/) بغية المستفيد: 9. 


ما ل 


8 معه من شيخ قط ولا اعترف به خصم» ولارآه في كتاب0". 


وكذلك اعترف بمذا الإدراك كل من ابن الجوزي ومحمد بن علي الشوكاني 
قائلين: لا ننكر أنه إذا طهر القلب انصبت عليه أنوار الحدى فينظر بتور اللهء 
وبالتالي فليس لأحد أن ينكر على أولياء الله ما يقع منهم من المكاشفات 
الصادقة الموافقة للواقع والعلم والشرع(") وساقا حديث: «إن في الأمم محدثين 
ومكلمين وإن يكن في أمتي فعمر» ولفظه في الصحيح: «إن في هذه الأمة 
محدثين وإن منهم عمر» وتابعهم على ذلك برهان الدين البقاعي ومحمد عبده. 


فلا عجب بعد ذلك أن بحد بشر بن الحارث الصوفي (17ه) يؤكد على 
الاهتمام ببصر القلب ويبين أن عماه عقوبة من الله للعام!" في الدنياء ويصرح 
ذو السنون المصري (45؟1ه) بأن عين القلب ترى بنور الله ويعتبر أبو تراب 
النحشبي القلب المبصر من خيرة القلوب فيقول: أفضل القلوب قلب حي بنور 
الفهم عن الله تعالى” 2 وأفاض أبو يزيد البسطامي بصفة خاصة في نظرية 
المعسرفة القلبية» وأكثر من تمجيدها حيث يقول: حينما سئل من أين أخذت 
علمك؟ علمي من عطاء الله وعن الله 2» ويقول عمن اقتصروا على الإدراك 
الخسي والعقلي وعلى علم الرواية: مساكين أخذوا علمهم ميا عن ميت وأخذنا 


علمنا من الحي الذي لا يموت”". وكل الناس يقولون به وأنا أقول منه”", 


00 زاده: مفتاح السعادة ج؟: 1807 - 18617, 

(5) ابن الجوزي تلبيس إبليس: 77 ---557 » والشوكاني ف قطر الولي : 7114 
() ابن لكان وفيات الأعيان ج؟: 5149. 

(5) طبقات السلمي: ع 

(5) طبقات الشعراني: ج١:‏ 55". 

.١7١ . مناقب أي يزيد: لالا‎ )١( 

(0) طبقات الشعراني ج١1‏ : 55. 


0001- 


سح التسضوف الإسلامي 
ويستزيد من ربه داعيًا: يا رب أفهميٍ عنك فإني لا أفهم عنك إلا بك0", 


وهكذا يجمع علماء الظاهر وعلماء الباطن على علو تلك المعرفة» ويرون أن 
هذا الإدراك هو منبع رفيع من منابع المعرفة لا يتحقق إلا للخاصة» ولا يعطي إلا 
للمحتبين المخحلصين من أهل العناية والرعاية» وهو مصدر يقوم على التجربة 
العملية ف الطاعة» وعلى المحاهدة النفسية الشرعية» ويوصف هذا الإدراك بأنه 
ذاقي شخصي ومباشرء وتأي معارفه بلا وضع مقدمات أو استدلالات؛ ويلمس 
صاحبه الحقيقة فيه لمسًا قويّا يقينيّاء ويناله من تعرض له وأخذ في أسبابه حى 
ولو كان أميّاء ومعرفته قد يعجز عنها العقل مهما دق استنتاجه» وقد تقصر اللغة 
عن التعبير وانتقاء الألفاظ لا اللهم إلا على سبيل التقريب لا التحديد. 


المميزات العامتّ لهذا الإدراك 
يتفوق هذ الإدراك عند سلامته من النقد الذي سنوحهه إليه بعد ذلك 
العلم المتصل مموضوعات إدراكناء وبعضها يرجع إلى ذواتنا المدركة. 


أما ما يتصل بالمعلومات فإن ما يرد إلينا من تحليات وكشوف إنما هي حقيقة 
ذات الشيء المدْرَكء وعندما يذوقها العبد وتراها البصيرة يدرك الفارق الكبير 
جدًا بين هذه الحقائق النقية الخالصة ومقدار القوة الى تطرق به القلب وبين ما 
كان يمكن أن يحصله في نفس هذا الموقف بإدراكه الحسي أو العقلي؛ ويعلم 
يقيئًا كيف تباغته الأولى وتمجم عليه هجومًا لا يستطيع رده؛ وكيف يعالج 
المعلومات بالحس والعقل فإن أتت تأت وئيدة هادئة يمكن للذات المدّركة ولغيرها 
أن تدفعها بدفوع أخرى. ْ 


.١9 طبقات السلمي:‎ )١( 


وإزاء هذا البون الشاسع ب بن لزي كم لطا ليث مدرك لذو 
بأتتنه أنوار وشعاعات مضيئة وما سواه خيوط وهباء قائلاً: ها الوسيلة الفذة التي 
ينال يما شرر من النار وهذا الشرر يحرق الصور المخداعة”'"» اليّ تأتينا جما الحواس 
أو العقول؛ ويقول ابن الفارض في هفا: 
فإن سيل عن مَعْنّى أتى بقرائبت من الفهم جلت أَوْ عن الوهم دقْت 
فثم وراء النقل علم يدق عن مدارك غايات العقول السليمة 
ويصور لنا في بيتين آخرين كيف أن حقائق الكشف تروي ظماأ العطاشى 
إلى العلم الحقيقي» وما سواها بالنسبة إليها سراب لا يبل ظمأء ولا يروى غلة 
يقول: 
مَنَحْئُكَ علمًا إن تُرذْ كشفه فرذ 2 سبلي واشرع في اتباع شريعتي 
فَقَبْعُ صدء مسن شراب ثقيعُه لَدَئّ فدعني هن سراب بقيعة") 
وهذا النور الساري بين جوانحي: أو هذا الماء العذب الذي رطب كبد 
الحقسيقة في داحلي ما أشعلت فيه الشعاع بفتيل؛ ولا تناولت الماء بدلوء ولا 
اعتمدت على وسائط تقوي وتضعف وقرم» وتصحو وتغفل» وما كنت معلولا 
في إدراكها بعلة» ارراكا على سبي سن اقدنات متلي؛ إنما كنت متجها إلى من 
5 
'للا يضل ولا ينسى 9 ولا تَأَْدٌهُء يت وَلَا م نوم 6 [البقرة:26؟]. 
ومن كان كذلك تحدث من المنبع الساطع بالحجة الي لا تنقص» كما تحدث 
صاحب موسى مع كليم الله في شأن السفينة والغلام والجدار (875-575 الكهف) 


./١: د/عزام: التصوف وفريد الدين العطار‎ )١( 
0غ( ابن الفارض : التائية: والماء الصداء هو الذي يضرب به المثل في العذوية.‎ 


حك ]لتسسوف الإسلامي 
واغترف من الخضم الواسع الذي اغترف منه (آصف) حين أخبر سليمان عن عرش 
بلقيس قائلا: ( تأ َاتِيكَ بيه قَبَلَ أن يَرْتَنَ إلَيِكَ طَرَفَكَ 4 [فحل:.؛]. 

ولا يخلو الركون إلى الحواس والعقل» أو إلى البشر في التعليم من علل أو 
شبهء حسبما أكد ابن عربي والفخر الرازي بعدما ودع حياته العلمية الأولى0", 
وانتقل إلى طور البصيرة على إثر نصيحة ابن عربي وغيره من الصوفية له. 


وأما ما يتصل بالذات الْمّدْركة فإننا نرى أن الإدراك الحسي والعقلي يتركز 
في جهة واحدة» وحول موضوع واحدء وقد تنحرف الجهة أو يعدل عنها لهوى 
أو غيره؛ وقد تلعب الحجب دورًا في الفصل بين الموضوع الْمّدْرَك والذات 
المُدْركة؛ فلا تأي النتائج سليمة» كما يقف نقصان حاسة من الحواس؛ أو ضعف 
قوة من القوى حائلا بيننا وبين الإدراك. 

أما العارف الْمّدْرك بقلبه والذي يتجلى الله عليه بالعلوم فإنه لا يمكنه في 
لحظات التجلي أن ينه إن ختر امفالويتب أو ينتابه الموى لأنه أسير تلك الحالة 
وهو مملوك لا مالك» كما لا يقف فقدان إحدى القوى حاجرًا بمنعه من الإدراك 
لكونه مستغنيًا عن كل قوة مُحْدَنُ لقيامه بالحق سبحانه» ومن هنا فقد يبصر 
الأعمى المرئيات» وقد يسمع الأصم الأصوات» وصاحب القذف يرى من كل 
جهة لا تحده جهة عن جهة. 

قيل لأبي عبد الله القرشي الضرير(99 هده): مالك ترى الأشياء وأنت 
على هذا الحال» قال: كلي أعين بأي عضو أردت أن أنظر به نظرت” ولا تحتاج 


)١(‏ طبقات الشعراني ج: ١1‏ وفلسفة الأخلاق في الإسلام 7185 نقلاً عن رسالة في 
النفس للفخحر الرازي. 
(؟) المقرى: نفح الطيب ج١1:‏ 344 


سا را 


الملامج الصصوفية حك 
النفس الي تزركت واختصت بمزيد الفائدة إلى مقدمات وبديهيات لكي تحيب» 
فد لوحظء أن أبا بكر بن قوم المتوق (7548ه) يجيب وهو أمي فقيل له ف 
ذلك فرد: إن لا أسمع الجواب كما أسمع السؤال”' لأن الله قادر على أن يعطي 
القاصر ما لم يعط أصحاب المحابر”© على حد تعبير سيدي إبراهيم الدسوقيء وإن 
الذي رقق الجذع لرسول الله وأنطق الشحرة عبد بات راك المرامة ينا 
كان عليه أهل سبأ حي قال لسيدنا سليمان: (أَحَطِتُ يما لَمْ نظ بم 
وَحِكتلك من سَبَا تب يَقين 4 [فسل:؟؟]» قادر على إعلام الإنسان بلا آلة ولا 
قوة لا واسطة. 


وأحيرًا فإن النفس الإنسانية لكي تدرك بالحس أو بالعقل لا بد أن تمر 
بعمليات إدراكية ونفسية كثيرة ومعقدة» ولا تصل إلى النتيجة المطلوبة إلا بعد أن 
تحتاز دروبًا شاقة وصعبة, أما في الإدراك القلبي فإن النفس بعد أن تبذل الجهد في 
الطاعة والعبادة ترمي بما العناية الربانية في شعاع الحقيقة بجذبة واحدة وسريعة 
تبدد لتلك النفس المصفاة كل مجهول. 


ولذا يقول الغزالي: هيهات فالبصيرة الباطنة أقوى من البصر الظاهر والقلب 
أشد إدراكا من العين”"» وأيضًا فإن القلب يدرك يقظة ومنامًا والرؤيا الصادقة 
«جزء من ستة وأربعين جزءًا من النبوة» كما يقول الرسول بخلاف الإدراكين 
الآخرين فإفهما لا يدركان إلا يقظة فقط. 


)١(‏ ابن شاكر فوات الوفيات جاتاعى 
(؟) طبقات الشعراني ج١‏ : ترجمة الدسوقي. 
(؟) الإاحياء اج هه ؟. 


سح |لتصسوف الإسلامدي 


أسماء ذات دلالات واحدة وواضحٌ 

من المتفق عليه بين الصوفية وغيرهم أن القلب محل الإدراك الوهبي» ولكنهم 
يسمون وارداته بعدة أسماء منها الإلهام والكشف والتكليم والتحديث والشرح 
والفتح والتجلي والعلم اللدني والفراسة والبرهان والقذف ونور السر أو البصيرة» 
وقد أدت كثرة الأسماء هذه إلى اتام تلك الحاسة بالغموض”2 كما هو عند عبد 
ال رحمن بدوي وليس هذا بصحيح فإن الكلمات اللغوية والاصطلاحات المترادفة 
كثيرة» وكثرتها تدعم وجود الشيء وتقويه وتزيده ثراءء فلا معئ للاشتغال 
بالأسامي فإن الاصطلاحات مختلفة, والضعيف يظن الاختلاف واقعًا في المعاني» 
لأن الضعيف يطلب المعاني من الألفاظ وهو عكس الواجب”". 


وإذا صح أن علم النفس استطاع أن يصل بدراساته إلى فصل القوى النفسية 
في الإدراك الحمسيء وتقسيمها إلى ظاهرة وباطنة» وتحييد مهام كل واحدة منها 
فإن الذي أعانه على ذلك هو اعتماد هذه القوى على آلات مادية بدنية والعفور 
في داعل القفص الإنساني على مكامن لتلك القوى المتعددة تستطيع الملاحظات 
أن تتبينهاء والتجحارب أن تحددها. 


وأيضا فإن موضوع الإدراك هو المحسوسات وهي مادية» ومن السهل أن 
ندرك العلاقة بين الْمّدْرَّك والذات الْمُدْركة وأن نراقب التغيرات الطارئة على 
البدن والنفس نتيجة لذلكء أما في الإدراكاث امحردة الي تعتمد على قوى داخلية 
نفسية بحتة» ومقدماتها عقلية صرفة كالإادراك العقلي فإن الحديث عن عملياته 
الإدراكية وكيفيتها ما زال نظريًا وموضع اختلاف, ولا أسماء كثيرة منها الفكر 
والسنظر والتبصر والاعتبار والاستبصار والاستدلال» ولا تعن اختلاف الآلة 


.١١9/-11١5 : الكتاب التذكاري لابن عربي الفصل الخامس‎ )١( 
555 (؟) الإحياء ج5:‎ 


الْمُذْركة وإنما هي أسماء لمسمى واحد ولنشاط عقلي متحد غير متفرق» وموحود 
غير معدوم» وواضح غير بمجهول. 


وإذا كان الأمر كذلك في العقل فمن باب أولى لا نستطيع تحديد الإدراك 
الأكثر تحريدًا وعمقا وشمولاً وهو الذوق» ولا تؤدي كثرة الأسماء فيه إلى غموضه 
مادامت ترججع ابتداء وغهاية إلى شيء واحد. 


وأيضًا فإننا تعودنا أن ننكر ما نجهله أو أن نقول عنه إنه غامض وصعب 
ولكن ليس كل ما نجهله غير موجود أو مبهم , لأننا بجهل الكثير من 
الوه ودات المقطوع بنبوماء ولأن ما هو غامض على البعض قد يكون واضمًا 
جليًا على البعض الآخر» وما ليس في استطاعي أنا قد يكون في إمكان الكثيرين 
غيري الوصول إليه» وعلما بأننا لم نسمع شكوى الخفاء والغموض من أرباب 
البصائر الذين ذاقوا هذا اللون من الإدراك؛ بالعكس قالوا عنه إنه الإدراك الجلي والنقي 
والأظهر والأوضح وإن احتاج في إعداد القلب إلى مجاهدة ورياضة شاقتين ودقيقتين. 


وما أدل على ذلك من أن خطاب الله للعبيد ذو ألوان وأسماء متعددة: 
منها الرؤياء ومنها التكليم» ومنها إرسال الرسول؛ وإرسال الرسول قد يكون 
بصورة ملائكية أو بصورة يشريةة وقد يكون أسهلاء و يكون شديدًاء كما 
يقول سبحانه: د( وَمَا كان ِبَمَرِ أن يُكلِمَهُ أله إلا وَحَيًا أو من وَرَآي ماب 
ريسل رَسُولا فَيُوحَ بإِذْنه مَا يَشَآمْ © [لشورى:١ه].‏ 
ويحيب رسول الله الحرث بن هشام حينما سأله: كيف يأتيك الوحي يا 
رسول الله قال: «أحيانا يأتيني مثل صلصلة الخرس وهو أشده علي فيفصم عني 
وقد وعيت عنه ما قال؛ وأحيانا يتمثل املك رجلاً فيكلمني فأعي ما يقول» وكل 
أشكال الإخبار الإلحي تعطي حكمًا تكليفًا واحدًا للأنبياء» ويعيها ويفهمها من 


ع التسسوف الإسلامي 
نزلت عليه سواء أكان وليّا أم نيا لشدة وضوحهاء وتقع على محل واحد وهو 
القلبء وموحيها وكلامه واحد ولكن التنوع بحسب الاستعداد كما سيأتيٍ في 
نه المرفة 


نظرت في الدلالات 

ورغم ما قلناه من أن الأسماء كثيرة تقع على محل إدراكي واحد. وتشترك 
جميعها في مفهوم عام يننظمها مفاده أن الله سبحانه يمنح العبد نورًا في قلبه 
يرى به حقائق الأشياء إلا أن الصوفية حاولوا التفريق بين بعض الألفاظ» وقاموا 
بتفصيل أحكام تخص كل اسمء وقد ارتكزوا في هذا التفريق على نقطتين: 


أولاهما: أن الأحوال متفاوتة؛ وكل حال له وجه من النور يناسبه» أو كل 
صاحب حال ينعكس عليه من الإسرار ما يتناسب مع حاله. 


بامعنة ناكمل خال يع جره وها من الب زكرن ارا نكن 
بريق هذا الحال على صفحته. والقلب مع جميع الأحوال يكون خزانة من خزائن 
الملكوت تتلقى من خزائن الغيب فتوقد في القلب فيتلألأء فما نزل على مع 
القلب سمي فهماء وما وقع على بصره سمي نظرًا وهو المشاهدة» وما وقع على 
لسان القلب سمي كلامًا وهو الذوق؛ وما وقع على ناظر القلب وحسه سمي 
وجد". 


كما قال المكي الذي جعل من القلب الواحد قوى متعددة» كل قوة باطنية 
قلبية تتلقى نوعًا من فيوض الغيب وهو لون من براعة التحليل الذي لم نصل بعد 
إلى التنبت من وجوده حقيقة في القلب؛ ويجعلنا نقول إن الصوفية نبغوا كثيرًا في 


.١؟١‎ :١ج قوت القلوب‎ )١( 


قدمها الحسيون والمثاليون عن الحس والعقل» ولا بأس أن نورد بعض الأسماء أو 
الدلاللات اللفظية لنتب, ئ أن محاولة التفريق تبدو دقيقة وإد كان التداخل بين المعاني 
بيظل قائمًا لانليط عبلة التمييز بين الدلالات أن تمحوه تمامًا. 


الفراسم 

وهي نوعان: حكمية وعلامتها طبيعية مزاجية» وغاية ما تعطي من العلوم 
العلم بالأخلاق المذمومة والمحدودة» وليست هذه مراد الصوفية؛ والثانية: إلهية» 
ويعرفها القشيري بأنها: خاطر يهجم على القلب فينفي ما يضاده وله على 
القلب 00 


ويقول ابن عربي هي: نور لي في عين بصيرة المؤمن يعرف به أو يكشف 
ماوقع من الْمُتَفَرّسِ فيه» أو ما يقع منه. أو ما يؤول إليه أمره"2 فهي أعم تعلقا 

مكن الفراسسة الطبيعية وتكون على خسنب :قو الإتّمان فكلما كان قوكا كانت 
الفراسة أَحَدَّ ومعيئن هجومها أنما تكون بلا سابق مقدمات ولا استدلالات» وأما 
الحكم فهو المعئ الذي يذوقه العبد في قلبه» وتركن إليه النفس مطمئنة» وحدته ما 
يكون عليه هذا الحكم من دقة» وكل خاطر لا يطبع القلب يهذا الحكم ووضوحه 
لا يستطيع القلب إدراكه, ولا اعتبار له ولا يحقق اليقين المنشود من الخاطر 


ويتفق كل من الغزالي وابن عربي في ضرورة وجود علامة للفراسة أخذا من 


قولبه سبحانه: : ( إنَّ فى ذَلِكَ ليس لَمَحَوسِِينَ #6 [الححرة:ه7]. أي ا 


(١)الرسالة‏ القشيرية: .١١5‏ 
(75) الفتوحات ج5 "51١1١:‏ 


حت التحصوف الاسلامي 
ودلالات يتفرسون يما قدرة الله وصنعه في ديار قوم إبراهيم» فالنّوسُم هو 
ارو حسبما فسره رسول الله ف من رواية الترمذي في نوادر الأصول عن 
أبي سعيد الخدري2"7: وأحذا من قول عثمان: أتدحلون علي وعليكم أثر الزن 
لرحل نظر إلى امرأة أجنبية. 


ولما كانت الفراسة تستند إلى أثر نخارجحي حكم الغزالي بأنما دون الإلهام 
لعدم اعتماده على علامة("» وقضى ابن عربي بأنما أعلى درجات المكاشفات9» 
'والغزالي أدق من ابن عربي؛ لأن الذي يحتاج إلى علامة ما زالت فيه بقية ركون 
إلى غير المنحة الإلحية الكاملة» ولأن الوارد القلبي كلما كان أعمق في الربانية 
وأبعد من الاعتماد على شيء من الحس أو العقل كان أتم وأكملء ول ينتبه إلى 
هذا ابن عربي. 


الإلهام والعلم اللدني 

يطلق الإلهام عند الصوفية على العلم الذي قذف في قلب السالك كما هو 
عند الغزالي”"2) أو هبط على النفس الناطقة كما هو عند ابن عربي» وهو نوع من 
الإدراك القلبي لا يعستمد على أي علة خارجية أو علامة ظاهرة» وهذا التجرد 
والإيغال في القذف سما الإلهام عن كل الدلالات الأخرى» وللإلهام صورة 
وحكمة. والصوفية لا تمهم الصورة بقدر ما تممهم الحكمة لأنها هي الي تعود 
حقيقة على السالك بالثمار والمنح الي تخص الملهم فقط ولا تكون ملزمة لغيره. 


.5557. -- "589 تفسير القرطبي‎ )١( 

(؟) الغزالي: روضة الطالبين ضمن مجموعة .١714:‏ 
(5) ابن عربي: الفتوحات ج7 : 715. 

(4) الإحياء ج ": /11 2 18. 
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الملامح السسوفية حب 

والمع الْمُدرّك بالإلهام إن كان أمرًا بطاعة فهو إلهام رباني وإن كان أمرًا أو 
نميا شرعيين فهو علم لدني. والإلهام عارض طارئ يزول ويجيء غيره واللدبي 
ثبت لا يتبرح”"»: ووهما معا نال الشيوخ والمريدون كثيرًا من الآداب الي 
استفادوا بما على الطريق» ومنهما كانت مجموعة الأقوال والرقائق الي ألقت كثيرًا 
من الأضواء على الفهوم الخاصة: والاستنباطات التورانية ال لم تعتمد على حس 
ولا عقلء» كما وقعت عن طريقهما كثير من الحوادث الصادقة على أيدي 
الأولياء. 


وطبيعة العلم الذي يناله الصوفي عن هذا الحال أنه علم تفصيلي لا إجمالي 
رعده شاع : والإلحام هنا.معى الوحي العام لا الخاص بالأنبياء» وجب الحذر 
تمامّالأن كلا منهما قد يكون ربانيًا وقد يكون نفسائيًا أو شيطانيًا كما حاء في 
00 30000 
قوله تعالى: ١‏ فَأَهَمَهًا لخُورَهَا وَتَقَوَئهًا »[نسس:م]. 


فالنفس الصافية تلهم الخير» والكدرة ص الفجور والشر عن اعواقا ويقول 
مسسبحانه عن الوحي بالأمر الإلمي : ( وَأْوَحَئ رَبْكَ د إلى لفل أن أَعْنِذِى يِنَ 
لجال ُو [انحل:ه:]. وقال سبحانه عن الأرض: 9 يَوَمَِو ححَتُ أخْبَارَمَا 
© بأنّ ريلك أَوْسَْ لَهَا 4 إتربرن:»ء]. د 0 


ام - 


0 0" وقال سبحانه: (وَإِذْ أَوْحَيتٌ إلى لْحَوَاريسَنَ 
َامِنوأ هد وَبِرَسُولى » [للائدة:١١1].‏ ومعناه قدر وفصل ودبر وألهم. 


وقسد يكون الوحي ,معن الوسوسة كقولة سبحانه: ( ون شيط لَيُوحُونَ 
لأ أولتآههز لِيُجَ دوك » الانعام:١؟1].‏ أو بمعين الستزيين والتغرير من قرناء السوء 
كقوله جل شأنه ( يوج يَعْضُهُح إل بض رف اقول عورا 6 [الأعامن؟ 1 1]. 


)١(‏ الفتوحات ج١‏ : 9لا" -ه/ا8. 


لذا يحب التثبت والحذر من كل ما يرد على قلوبنا من إهام. أو قذف أو إلقاء 
في الروع واليٍ هي بمعى واحد كلها. 


التكليم 

ويكون من الله مباشرة للأنبياء فقط» ويكون بواسطة ملك, فإن جاء 
ظاهرًا بوحي جديد فهو للأنبياء فقط. وإن جاء مستخفيًا لا تعرف حهته أو 
ظاهرًا والحال أنه لا يأمر بشرع جديد في كلء أو سمع العبد هاتمًا يلقي إليه أمرًا 
لا يمخالف القواعد الشرعية فهو خاص بالأولياء» ودليله ما مر من حديث 
التكليم وما حدثنا به رسول الله حين قال: «بينما رجل يمشي إذ جمع صونًا في 
سحابة اسق حديقة فلان» وما قاله ملك لرجل ذهب يزور أخا له في الله: 
«طاب تمشاك وطابت لك الجنة». 


الفرقان: 

وهو ما يقع للعبد من نور بصيري يفرق به بين الحق والباطل بلا وضع دليل 
ولسيس ناشئا عن علم؛ فإن نشأت التفرقة بين الحق والباطل من العلم فهو التمييز 
الاستدلاللي وليس مرادًا للصوفية» وإنما مطلويمم ما كان قذفا ووهبًا ولذا قال 
القشيري عنه: إنه يكون بعلم وافر وهام قاهر, فالعلماء فرقافم بحلوب برهانهم 
والعارفون فرقانهم موهوب عرفافم,؛ فأولئك مع بجحهود أنفسهم, وهؤلاء .مقتضى 
وجحود ركم0". 


والفكرناد الناضني عجن الود الرباني هو المراد الأسمى والوارد في قوله 
9 7 سواه 22ر8 .مير لوم مرو ا 
سبحانه: ( ي: النزيري َامَئْوَأْ إن تتّقوأ الله تجعل لكمّ فرّقانا 6 [لأنفال:5]. 
وقال ابن عباس والسدي وبمحاهد وعكرمة والضحاك وقتادة: إن الفرقان هو 
)١(‏ لطائف الإشارات ج؟ : .7١15‏ 


المعحرج في الدنيا والآخرة» وهو الفصل بين الحق والباطل”'2: ويؤكد الفخر 
الرازي على أنه الفرقان المبني على القذف كما هو عند الصوفية”"2؛ وكما هو 
مرادهم . 


البصيرة والمكاشفىر 

جلاء عين البصيرة» وزوال غشاوماء وتحققها بالمعارف التابتة واللوائح 
افيه بحن رمن نان المعرفة الصوفيةء» وهو حصزهية لكل داع يدعو إلى 
اللمهاعاق ميل رول الله قال الله تعالى: 8 قل هذه سيان أَدْعُوَأ إلى 
سه عَلْ بَصِرَةٍ أتأ وَمَنِ أَنَبَعَى » [بوسف:م 6 


ويفسرها القرطي والقشيري وابن كثير بأنما اليقين والبرهان والحقيقة الي لا 
مرية فيهاء وصاحب البصيرة أو الموصوف ههذا العلم يكون مُلاطفًا بالتوفيق جهرًا 
ومكاشفا بالتحقيق سرًا"©» ويصير حاله في الدنيا ليقظته واجتهاده في طاعته 
كحال من عاين اليقين في دار الحق المراد في قوله سبحانه: ١‏ لْقَد كُتّفى 
عَفْلْوَ من هَدذًا فَكَسْفَئَا عَدلكَ غِطَاءَكَ فَبَصَرُكُ اليم حَدِيدٌ © [ف:؟]. أي 
لمأ كشف الغطاء بير القلب» وبَصره وبصيرته تبصرته شواهد الأفكار» ونتائج 
الاعتبار كما تبصر العين ما قابلها من الأجحساء©». 


(١):تفسير‏ ابن كثير ج” : /المه -/01. 

)١(‏ الرازي: فتوح الغيب ج1581:8. 

(؟) لطائف الإشارات ك0 : 5١7‏ وتفسير تفسير القرطبي ٠”‏ لاا وابن كثير ج5 : 556 
(:) القرطبي: .5١48‏ 


سك لتسسوف الإسلامي 
الأنوار 

حينما يقول الصوفية إن للقلب عيئًا ييصر بما بعد أن يزول حجليبما وكدرهاء 
وحينما يقولون: إن أنوار القلب متنوعة» أو يستخدمون أي لفظ حسي في جانب 
التجلية فإِهم لا يقصدون من وراء هذه المصطلحات المكسوة بالمسحة الحسية إلا 
معن علميًا لا حسيًا وإلا إزالة الجهل وإحلال المعارف اليقينية محله. 


وبناء عليه فإننا علينا أن نحول أنظارنا عن شوائب الحس عندما نقرأ 
مصطلحاقم في هذا الباب» وأن نتجه بها وجهة عرفانية بحتة وأن نوقن أهم أرادوا 
الحقائق والعلوم الربانية من وراء ألفاظ المكاشفة والتكليم والنور والإلهام» وكل 
لفظ أطلقوه هناء وإليه تشير عبارة القشيري في قوله: وهي في الحقيقة معارف 
وعليه يحمل قوله : «فإنه ينظر بنور الله» أي: بعلم وبصيرة يخصه الله تعالى 
به من دون أشكاله فتسمية العلوم والبصائر أنوار غير مستبد ع9"). 


ودليله أيضًا قوله سبحانه: ( الله ون اأزيرت ءَامَتُوأ يُخْرجِهُم من 
َلظُلمتِ إلى آلثور » [البقرة:/اه؟]. قال الطسبري مؤيدًا وججهة نظر العنوفية؛ 
ومفسرًا الألفاظ الحسية في الآية: من الظلمات والنور .معان علمية: لعن ول 
المومنين» ومبصرهم حقسيقة الإيمان؛ وسبله وشرائعه وحججه. وهاديهم 
فموفقهم لأدلته المزيلة عنهم الشكوك بكشفه عنهم دواعي الكفر وظلم سواتره 
عن أبصار القلوب7. 


(1) الرسالة : 115. 
(؟) تفسير الطبري جه : 4 


الى ممه 


الملامح الصسوفية سح 
طريق الإدراك الوهبي 

إن الطريق الذي يقطعه السالك ليصل إلى تأهيل نفسه لدرجة نيل المعارف 
الربانية شاق وطويل وعميق» ويحتوي على كثير من الوهاد والعقبات الكتود 
وتعترضه المفاوز والنجاد» وعلى المسافرين عبر هذا الطريق أن يتحشموا كل 
مصاعبه: وأن يتكبدوا أفدح المشاق وأخطرها ويتزودوا هما يقيم أودهمء ويحفظ 
علليهم أنفاس العروج في هذا الصوب الفسيح ورحلة كهذه تبتدئ من ظلمات 
البنفس والحسء وتمتد مخترقة الحجب الكثيفة» ومتخطية المزالق والمخاطر الف 
تكسو صفحة الطريق؛ ويهجم على السائر أعداؤه من كل جانب. 


هذه الرحلة تحتاج إلى قويّ وجلد وصبورء وإلى عالم يرجع إلى علمه فيما 
يعن له. ومقدار قوة وعصمة هذا العلم تكون بحاة السالك ووصوله إلى هدفه 
من وراء تلك الرحلة؛ وتحتاج إلى تسخير كل القوى الإنسانية المغروزة في 
السالك لاجتياز المسافة الشاقة الي تفصل بين الإنسان وبين العالم الغيي» كما 
تحتاج إلى مركب متين موثوق به ال من العلل والعطب ليحمل العبد إلى شاطئ 
اليقين والأمان» ولا بد أن يكون حادي القافلة صاحب تحرية صادقة مأمونة. 


وينسبغي العلم بأن السفينة الي تقل المسافرين إلى غاياقم إما أن تحمل علم 
الشرع أو شارة العقل» وربانها إما أن يكون نبيًا معصومًا وإما أن يكون إنسانًا 
يصيب ويخطى» وساريتها ودفتها وقوة الدفع فيها إما أن تكون المحاهدة بالطاعات 
والعبادات الشرعية؛ وإما أن تكون الرياضات والتأملات العقلية. 


والمسافرون على نمج الشريعة بالاتباع وتحت قيادة المصطفى هم الصوفية 
الصادقون أصحاب الإلام والكشف, والذي يحبون على الطريق بالعقل وتأملاته 
هم الحكماء الإشراقيون أرباب الفيض ومن قلدهم من الصوفية الفلسفيين» 
وسنعبر تلك الرحلة في صحبة المركبين مبينين أيهما أسرع وآمن وأكثر يقيئاء ثم 


ح التصسوف الإسلامي 
نبدي ملاحظاتنا في النهاية على بعض الصوفية ممن قالوا باستخدام الطريقين» 
وعلى الطريق الرياضي العقلي 2 شيء من الموازنة بين ما يثمره الشرع من نتائج 
عرفانية وما يثمره العقل من فيوضات إشراقية. 


١السلوك‏ بالشرع 

السائرون إلى الله بالشرع؛ والمكاشفون بالحقيقة من فضله فئات: فئة 
جذبت وطلبت ابتداء » وجمعهم الحق بعد تفرق» وأيقظهم بعد غفلة وأعلمهم 
بعد غشاوة وهم المحذوبون» وهؤلاء إما أن يغيبوا مع الجذب عن التكليف وإما أن 
يتداركوا فيحفظ الله عليهم عقوهم وقيامهم بالطاعات بعد أن طالعهم من أول 
لحظة وحاهم أسمى بكثير من حال أهل الجذب فقطء وهم أهل للاقتداء ولنيل 
رتبة التربية والتسليك. 


وهناك فثة أغلبية ما نالوا حال الكشف والفتح إلا بعد أن تحملوا وعثاء 
السفرء ومكابدات الطريق وذاقوا مرارة المجاهدة» وحرقة السير» وهؤلاء هم 
السالكون المتداركون» وعلمهم هو علم السلوكء أو علم المعاملات؛ أو علم 
القلوبء أو علم المجاهدة والرياضة» وإلى الفئتين تشير الآية من قوله سبحانه: 
9 اللَهُ جتّى إِلَيِهِ مَن يَشَاءُ وَيَندِى إِلَيِهِ من يُنِيبُ 4 [الشورى:18]. فالاجتباء 
للجذب واهداية للتدارك”'' . وعلى ذلك القرطي والنسفي. أو الاجتباء اخختيار 
لمن يريد الله والهداية توفيق لمن أقبل على الله. 


وسواء أجذب الصوفية فطالعواء أم سلكوا وجاهدوا أنفسهم ار الفتح 
فإن المتداركين من الفريقين قامت بحربتهم وارتبطت بالدين ارتباطا كبيراء 
واشتملت تلك التجربة على تربية الظاهر وتربية الباطن وتقويم السلوك .تربية 
)١(‏ نور الدين القاري: عين العلم ج١: .١8‏ 


تخضبسع حضوعا مطلقا للكتاب والسنة وللموافقة وللاتباع وتمتنع تمامًا عن 
الابتداع. 


فمن ناحية استقامة الظاهر وخضوع الجوارح للأوامر نحد السري السقطي 
(١61٠هصم)‏ يقول: من علامة المعرفة بالله القيام بحقوق الله وإيثاره على 
النفس فيما أمكنت فيه القدرة» ويقول الخراز: إذا كان العبد مجموعًا على الله 
الفهه''" وهذا القيام بالحقوق والجمع على الله لا بد لكي يثمر المعارف أن 
يتدرج معه السالك مبتدئًا من الكتاب والسنة» أو من علم الرواية كما يسموفهما 
إلى العمل مع الاستنباط والدراية» إلى علم الرعاية حسبما قرر أبو بكر بن سعدان 
وشاه الكرماني وأبو بكر الكتاي”". 


ويصور الجيلاني هذا العروج مرة أخرى فيقول: إن العبد لا يصل إلى 
الكشف حي يتحقق بالقرآن والحديث فهمًا وعملاًء فإذا تحقق بمما قرب وتحقق 
بالإيمان فإذا قرب عَم علّمَ الإيقان ورأى ما لا يراه من ذي قبل» وكشف الله 
له الأشياء على صورتاء وصار الخبر عنده معاينة'”؛ وهكذا يتفق الصوفية على 
أن :الشسريعة سلم العروج إلى الكشفء وهي المقدمات المأمونة لكل من يطلب 
علمًا ذوقيّاء ومن صعد عليها ظفر بالتجلي المصون الملقب بالدر المكنون». 


ومصداق ذلك قوله تعالى: ل وَالذِينَ جهَدُوأ ينا لَبَّدِيئِّمَ سُبْلّتا ون 
للّهَ لَمَعَ آَلْمُحْسِنِينَ 4[لسكبرت:*:]. قال ابن عباس: هي في الذين يعملون بم 
)١(‏ اللمع: 155. 
(؟) الرسالة القشيرية ج؟ : 78 وطبقات السلمي: .8١‏ 
() الجيلاني : الفتتح الربان: 1650-1114 -5.1. 
(4) البيلي : الإنسان الكامل ج7: .5١‏ 


حك التصسوف الإسلاعي. 
يعلمون ويقول عبد الله بن الزبير في تفسير الآية: تقول الحكمة: من طلبئ فلم 
يحدن فليطلبئ في موضعين, أن يعمل بأحسن ما يعلمه؟ ويتجنب أسوأ ما يعلمه 
وقال الحسن بن أبي الحسن: الآية في العباد وهو نفس ما يراه عمر بن عبد العزيز 
ثم القسرطيي وابن كغير”'' اللذان ساقا هذه الأقوال» واليَ يتفق فيها الصحابة 
والتابعون مع الصوفية» ويرون جميعًا أن الشرع هو سبيل التأديب والتربية وهو 
باب الأسرار. 


وإذا انتقلنا إلى تربية الجُوانية وجدنا الصوفية يراعون جانب التجلية النفسية» 
ويهتمون اهتمامًا بالعّا بنزع الأعشاب الضارة وإزالة الأدران والعوائق» ورفع 
الححب كي تصفو النفس» وتنجلي مرآة القلب» وتصير صالحة لانعكاس الأنوار 
عليهاء ولذا قال بشر الحافي: لا تجد حلاوة العبادة حي تمعل بينك وبين 
الشهوات حائظًا. 


وسكل ذو النون: ما أحفى الحجاب؟ قال: رؤية النفس وتدبيرها'"؛ وسكل 
أيضًا م يكون القلب أميرًا؟ فقال: إذا اطلع الخبير على الضمير فلم ير في الضمير 
غير الخبير”” ويرى أبو يزيد أن الجوع عامل قوي على تهذيب النفس؛ وقلع 
شهوتا وأنه لذلك سحاب فإذا جاع العبد مطر القلب الحكمة”'؟ وقيل له: بأي 
شسيء وجدت المعرفة؟ قال: ببطن جائع وبدن عار ونادى كل من السراج 
والمكي بضرورة ترك الجهل والهوى والغفلة والحرص وحب الثناء والمحمدة؛ 


.505 : وتفسير ابن كثير ج"‎ 5.08١ -- 5.4٠١ تفسير القرطبي:‎ )١( 
. 1٠١201١7 طبقات السلمي:‎ )١( 

(5) قوت القلوب ج١‏ : .١54‏ 

(54) مناقب أبي يزيد: 15. 


)2 نفسه. 


باأملامج السصوفية سد 
والاهتمام جهاد العدو من نفس وشيطان كي ترد الزوائد والفوائد من الغيب» 
وينتقل العبد من خواطر اليقين إلى مكاشفات القلوب7”. 


وف الإطار الباطينٍ والسلوكي لتلك التجربة اهتم الصوفية يتربية الإرادة 
وتقويتها؛ لأنها الدافع القوي والمحرك الأساسي للفعل الإنساني عامة والأخلاقي 
بصفة خاص»ة. يقول أحمد بن مسروق: ومى طلبت الإرادة قبل تصحيح مقام 
التوبة فأنت في غفلة20". 


وحديثهم عن الإرادة» وعن دوافعها وثمارها ليس مقصورًا على الجانب 
العمليء بل الباعث الأخلاقي والفضائل السلوكية حينما تراد عند رحال القوم 
إنما تقصد لغايات نظرية وآمال عرفانية. 


ومن هنا يقول معروف الكرخي: توكل على الله حىّ يكون هو معلمك 
ومؤنسك وموضع شكواك”"» ويقول الداراني: إذا ترك الحكيم الدنيا فقد استنار 
بنور الحكمة”» ويقول يوسف الرازي: بالأدب تفهم العلم» وبالعلم يصح لك 
العمل» وبالعمل تنال الحكمة'' ويقول أبو العباس بن عطاء : على قدر قريهم من 
التقوى أد ركوا ما أد ركوا من اليقين0, 


وربط المولفون الكبار كالغزالي والجيلاني والسهروردي وابن عربي والجيلي 


.١٠١ :١ج وقوت القلوب:‎ ١48 اللمع:‎ )1١( 
.155 2351١ 6557 » طبقات السلمي: لاه‎ )1١( 
(؟) نفسيه.‎ 
لفسه.‎ )4( 
نفسيه.‎ )0( 


(”) طبقات الشعراني ج١:‏ 421. 


جسدوهةا- 


حت التمسوف الإعلامي 
بين المقامات والواردات على غرار ما رأينا من الصلة بين الإرادة والتوكل والزهد 
والأدب والتقوى» وبين المعرفة أو الحكمة على لسان من ذكرنا. 


ولا ننسى هنا أن نؤكد على حقيقة في غاية الأهمية»مؤداها أن للفكر دخلا 
كبيرًا في عملية الإعداد النفسي لقبول الوهب؛ لأن السالك لا يتعلم الشرع الذي 
سيصعد عليه؛ ولا يرتب مدار.ج السلوك» ولا يعرف مكائد العدو أو شهوات 


النفس إلا بالعقل. 


وكما يلزم السالك العقل يلزمه الجانب العاطفي ورقته وشدة حساسيته» 
ومراقبة القلب وقيئته» كما قال بشر: هب أنك لا تخاف ألا تشتاق ويقول 
امحاسبي: العمل بحركات القلوب في مطالعات الغيوب أشرف من العمل بحركات 
الجوار ح”27 ويقول الكتاني: على السالك أن يعمر باطنه بدوام المراقبة". 


وهكذا نرى أن عملية الإعداد للمعرفة الذوقية عملية إنسانية عامة لا تممل 
حانبًا من الحوانب المتاحة للإنسان ظاهرًا أو باطنًا إلا سخرته لخدمة الغرض 
الأسمى والمعرفة الأرقى» حال كون رجال هذه التجربة مستنيرين بالشرع سائرين 
على فجه محتكمين إليه» ومستخدمين العقل في الفهم والتحصيل» والعاطفة في 
تحسس مذاقات العبادة وأسرارهاء والقلب في المطالعة والتأهب للمكاشفة» وقلما 
نحد صوفيًا وصل إلى درجة المعرفة دون أن يستخدم كل هذا في تحربته السلوكية 
الي يسعى يما لدرك الحقائق ونيل المعارف. 


وكأن الإنسان في نظر الصوفية وحدة واحدة لا ينفصل منها جزء ظاهر عن 


جزء باطنء ولا يعتئي بحانب دون جانب» بل الجميع قوة متساندة ومتشابكة 


. 3١١5601١14 : طبقات السلمي‎ )١( 
.586 : الرسالة ج؟‎ )5( 


العلامخ الصصوفية عد 
تعمل كلها لتحقيق الغاية الي خلقت من أجلها وهي العبادة المشمولة بالمعرفة 
النقية. 


وقد أشار القرآن الكريم كما نطقت السنة بأن النفس والقلب ينتابهما الصدأ 
والطبع والرين والغاف والأقفال والعمى» وطالبا المسلم بأن يجاهد النفس ليزكيها 
حي يفلح ١‏ قد أفلَحَ مَن رَكنها () وَقَدَ خاب من دَسّنهَا #[لشمس:: ؛ .]٠١‏ :وأ 
يسعى لتصفية القلب كي يرى: ( فَإْبَا لا تعمى الأَبِصَرٌ وَلدكن تَعْمَى 
لقُلُوب لتى فى أَلصّدُورٍ » [شج:::]. ويقول الرسول صلوات الله عليه: 
«إن القلوب لتصدأ كما يصداً الحديد, قيل: فما حلاؤها؟ قال: ذكر الله وتلاوة 
القرآن» ويقول: «إن الرجل ليصيب الذنب فيسود القلب فإن تاب صقل قلبه» 
ويقسول القرطي.+”والقلت الي خر موضوع العلم ومحل التلقي لأنواع المعارف 
الربانية قال سبحانه: « نَزْلَ به به ألرُوح لذبن : م 2: على َلك #إلشمرمء:.44]. 


نعيم أصلا في الاعتراف بالكشف البنٍ على المحاهدة الشرعية. والحديث مشهور 
وذائع. وأوله: «كيف أصبحت يا حارثة؟ قال للني #6: فيضت نوفا حكا:. 


'-الطريق الإشراقي: ‏ , 

إن العقل بعدما قطع شوطا كبيرًا في بحوئه واستدلالاته» وبعدما قدم البراهين 
الممتعددة على إثبات المطلق أو الواجب أحس بعض الأفذاذ من الحكماء أن 
حلبوسًا فورية أقوى من تلك النتائج الي يتوصلون إليها بعقولهم بعد طول تفكرء 
وهفت نفوسهم من ناحية أخرى إلى عقد الصلات بين الموجود الحزئي المفكر 
وبين الموجود المطلق» وتصور كل منهم نوعًا من الصلة الي تعود عليه بالفيض 
والإشراق» وراح يرسم بعقله طريق الوصول إلى هذا العلم الأسمى الذي يقدم 


حك التمسوف الإعلامي 
الترضية الكافية والمزيد من الكمال هذا الإنسان» ويجمع رجال الطريق الإشراقي 
ثلاثة اتحاهات بارزة. 


(أ) حجاب الحس والبدن 

عندما قفز أفلاطون على قمة جدله نادى: إنا قد اهتدينا إلى سبيل من 
التأمل قمينة أن تنتهي بنا وبالجدل إلى هذه النتيجة: وهي أنه ما دمنا في أحسادنا 
فلن تبلغ شهوتنا حد الرضاء وها لشهوة الحقيقة؛ ذلك لأن الجسد مصدر لعناء 
متصل”'؟ وصاحب علة في الطعام أو في المرض أو في الشهوات والمخاوف 
والأوهام والأهواء» وكلها حجب عن إدراك الفكرة الواحدة أو الحقيقة الكلية» 
وبالتالي فعلينا أن نقلل من صلات الفكر بالبدن فلا يصله منه حس ولا 
0 شق 
م 2 


وأحذ بهذه الفكرة أيضًا أفلوطين فأعلن: لنعتزل العالم الخارحي» ولنتوجه 
بكليتنا نحو الداحل» ولنجهل كل شيء حي كوننا نحن الذين نتأمل”" إن إردنا 
صعودا وبقاء إلى المنطقة العلوية» وعلينا أن نتحرر من أشياء هذه الدنيا والضيق بما 
والهرب وحدنا إليه وحده©». 

وقد انتقلت هذه الأفكار إلى الفلسفة الإسلامية فأخذ يما الفارابي حين قال: 
إن لك منك غطاء فضلاً عن لباسك من البدن فاجتهد أن ترفع الحجاب وتتجرد» 
فحينئذ تلحق فلا تسأل عما تباشره؛ فإن ألمت فويل لك؛ وإن سلمت فطوبي 


.18١ ٠ 3141 المحاورات: فيدون:‎ )١( 
نفسه.‎ )؟١(‎ 

(5) كرم: الفلسفة اليونانية : 745. 
(5) المرجع السابق. 


لك. وأنت في بدنك تكون كأنك لست في بدنك» وكأنك في صقع الملكوت2". 


كما أخذ بما ابن سينا من الفلاسفة والسهروردي المقتول (يجيى بن حبش 
لالمدهب ممه ه) فيقول الشيخ الرئيس: على النفس أن تتخلص من غواشي 
الحس المثقلة بحا وحسبها أن تنخلص من هذا ليكون الاتصال كاملاً”© وقال 
السهروردي الحابي: إن النفس إذا شغلت بالبدن سكرت بموى شهواتاء وفقدت 
الإحساس كما يفقده السكران فلا تتألم بالرذائل ولا تتلذذ بالفضائل... تنعذب 
نفوس الأشقياء بالجهل واليئة الردية الظلمانية» والشوق إلى عالم الحسء وقد حيل 
بينهم وبين ما يشتهون» سلبت قواهم؛ لا عين باصرة ولا أذن سامعة'" ويقول: 
حيارى في الظلمات. فانقطع عنها النور”” وهكذا يريد الفلاسفة والصوفية 
الفلسفيون قطع أواصر الصلة بالبدن وتعذيبه بالحرمان وإماتته مونًا معنويًا. 


(ب) رسم الطريق 

ولكي نتخلص من حواسنا وأبداننا والعالم انمحيط بنا عند هؤلاء الفلاسفة 
والثيوزوفيين علينا أن تمعن في التطهير الإرادي والتخلص من الحجب المظلمة الي 
تكدر الطريق أمام فكرناء وأن ينحصر هذا الفكر في حدود نفسه حت لا 
يشغله شيء”؟ كما يقول أفلاطون, وأن نطيل التأمل النظري والمثابرة على 
الارتقاء والصعود.ء يحفزنا الشوق» ويحدونا طلب الكمال» وتحذبنا الكائنات 
العلها. 


.49 والفارابي وابن سينا د/غلاب‎ ١4٠ الأهوان: المدارس الفلسفية‎ )١( 
.25 الدكتور غلاب: الفارابي وابن سينا:‎ )١( 

(") هياكل النور - السادس. 

(4) وفيات الأعيان جه : 5117 - 3114 

.١14١ فيدون:‎ )5( 


]اتحسوف الإسلاءي 

وفك ارو سينا عقا فزق إل قوش ارال كل واتعكة تدهم :نا فر قها: 
الأولى تبتدئ بالإرادة النابعة من عقيدة دينية أو فلسفية ويما نصل إلى مرحلة 
الرياضة:؛ وتخليص النفس ونبذ كل ما يشغل عن الباري؛ وتطويع النفس الأمارة 
للنفس المطمئئة وتصفية الباطن بالتأمل والطهر والعفاف حّ يكون جديرًا باليقظة 
والتنبيه الدائمين» ومنها نصل إلى مرحلة إعداد النفس إعدادًا أوليًا تتلقى فيه أولى 
الأنوار العلوية» ثم ترتقي بعدها إلى السكينة ثم الملّكّة الي تصل فيها النفس إلى 
العقول المفارقة7). 


ويستعان على هذا التنقل عند السهروردي بالفضائل الروحانية) وتقليل 
الطعام؛ وتكثير السهرء وبالفكر الذي هو صورة قدسية يتلطف با طالب 
الأريحية: وبالذكر والتعظيم مع التوحيد والتفريد”": فقد اتفقوا على اجتياز 
الطريق بالتفكر والتأمل والنظر والسهر والخلوة الاعتبارية» وتعذيب البدن بالجوع 
والحرمان لكي يتخلصوا من كثافته وظلامه ولكي تصفو نفوسهم, ويبدو أمامنا 
أن مدارك السلوك عند هؤلاء إرادية اختيارية» والتحقق .منزل ما ثم الانتقال إلى 
الآحر أمر يخضع لتقدير المرتاض نفسه لا إلى ترقية الله له كما هو عند 
الصوفية. 


رح حال الإشراق 

كل ماابتغاه أفلاطون من وراء فلسفة التصوف هو التشبه بالإاله قدر 
المستطاع والبحث ف أعماق نفسه وأغوارها البعيدة عن الحقيقة المعقولة الي لا 
تشويها شوائب الحسء واليٍ هي جوهر فطري أمدها به النور الإلحي المطلق”"', 
)١(‏ الأهواني: ابن سينا: 7 والفارابي وابن سينا “الم -88. 


.14- 51 : هياكل النور: 85 ووفيات الأعيان جه‎ )١( 
.45 : 98 : دييس: أفلاطون‎ )5( 


:العلامح الصصوفية سس 
وفهاية آمال الفارابي في نظرية الاتصال هو طلب المد من العقل العاشر أو العقل 
الفعال رغم قوله عما يراه العبد في نقطة الكشفء فترى ما لا عين رأت» ولا 
أذن سمعت» ولا خطر على قلب بشر فاتخذي عند الحق عهدًا إلى أن تأته فروًا!". 


ويرى ابن سينا أن النفس إذا وصلت تغلغلت في العالم العقلي كله» وكشفت 
عنها حجبه. وتمزقت دوفا أستارهء وطلع عليها فماره. وحينئذ تحيا هذه النفس 
حسياة العالم العقلي النقي وتتلقى مثله إشعاع النور الذي هو منبع كل نورء 
وهو الصادر عن الموجود الأول الكامل من كل وجه'. 


ويوافق السهروردي كلا من الفارابي وابن سينا ثم يتفوق عليهما في الشطط 
حين يستخدم لفظة الأب المقدسء سواء أراد ما العقل الأول الذي هو أب للعقل 
الميولاني أو أراد وما لمعئ المسيحي يقول: إن النفس الي تخلصت من القوى 
البدنية تتصل بأبيها المقدس» وتتلقى منه المعارف» وتتصل بالنفوس الفلكية العالمة 
بحركاتما وبلوازم حركاتماء وتتلقى منها المغييات في نومها ويقظتها'" ويقول: وفي 
المستشرفين لأنوار الله رحال وجوههم نحو أبيهم يلتمسون النور فتتجلى لحم 
جلايا القدس©). 


(1) د/ غلاب: الفارابي وابن سينا: 55. 
)١(‏ د / الأهواي: ابن سينا 57 و د/ غلاب: الفارابي واين سينا 45. 
(؟) هياكل النور: ٠م‏ - 485. 


التسصوف الإسلامي 
صوفينٌ ذات وجهين 

أقصد بُذا العنوان بعض الصوفية الذين تأثروا بوجهة النظر الإشراقية» فكان 
لهموجه صوق شرعي ووجه رياضي فكري فيضىّ بكل مراحله الثلائق) 
وأخص من بين هؤلاء الغزالي وابن عربي. 


وقد يقال: إن القول بالشرع والرياضة لابن عربي لا يبدو غرييًا عليه لاتقامه 
ترات لذن تعر الملماء ولك الفريقه هنا أناخن عدون الرتعهون سافرية 
عند رجل كالغزالي وهو الصوقي السي الذي هاجم الفللاسفة وتصدى هم وقد 
يزول العحب إذا علمنا أنه في المحيط الإشراقي يردد فكرة أفلاطون في الحدس 
العقلي عندما يقرر أن الطريق إلى التعلم: إما إنساني وإما رباني» والإنساني إما 
ظاهر كالحس وإما باطن بالتفكر من الداخل بعد طرح الفواشي الحسية وبعد 


وفي هذه المرحلة نصل إلى ابتكارات علمية كلية وواسعة» وتنفتح البصيرة 
فتخرج النفس ما في القوة إلى الفعل من غير زيادة طلب أو طول تعب» وتكون 
كالشجرة المثمرة أو كالجوهر الخارج من قاع البحرء ونحد من الفوائد في ساعة 
مالا تحده نفس الحامد في تعلم سنة”"2) وعندما تحدث عن التعلم الرباني في 
صورة الوحي قال: إنه يكون من العقل الكلي أو العقل الأول عندما يصير العقل 
الكلي كالمعلم والنفس القدسية كالمتعلم”' والنفس أو الروح القدسي هي نفس 
الأنبياء ويقول: فالنبوة قبول النفس القدسية حقائق المعلومات والمعقولات عن 


,.16-١١4-١1 الغزالي الرسالة اللدنية ضمن مجموع:‎ )١( 
.١8-١١14-1١١ الغزالي الرسالة اللدنية ضمن مجموع:‎ )١( 


جوهر العقل الأول. والرسالة تبليغ تلك المعلومات07 


أي إن النسبوة تأتي من العقل الأول وهو القلم» ونظرا لأن الإلهام أقل درحة 
فإنه يأني من اللوح وهو النفس الكلية» يقول الغزالي: الإمهام تنبيه النفس الكلية 
للنفس الحزئية على قدر صفائها وقبوها وقوة استعدادها("», ولو وقف الغزالي عند 
هذا الحد لجاز لنا أن نقول: إنه يحكي عن الإشراقيين» ولكنه حينما يفسر قوله 
سبحانه: 9 آللَّهُ تور آلسَمَوستِ وَالأَرَض 4[لتور:ه»] بأنها إشارة إلى العقول 
الأربعة لا نستطيع أن نبرئه من تهمة التأثر واجحاراة للفلاسفة. 


كما يشبهه ابن عربي في هذا الاتجاه تمامًا عندما يقر الاعتبار والتفكر كوسيلة 
لكشيف الححب عن المعقولات» وعندما يجعل الفيض من العقل الأكبر”". 


هذا هو الوجه الإشراقي عند الغزالي وابن عربي برياضته الفكرية وثمرته من 
العقول المفارقة: وأما الوجه الشرعي فبالإضافة إلى ما سبق لهما يعود الغزالي 
ولا وسيلة”». وعن الإهمام: هو الذي لا وساطة في حصوله بين النفس 
والسباري” فيسوق الأفكار الشرعية عمصطلحاتها كما يبدع ابن عربي ف وجهه 
البشرعي إبداعا عظيمًا عندما يعقد موازنة بين السالكين بالفكر ومتتهى ما يصلون 
إلبه في عروجهم العقلاني وبين السالكين بالشرع وما يحصلون عليه من معارف 
قدسبية ومكاشفات ربانية. 


.١١إ9ل-‎ 511١5 اللدنية:‎ ةلاسرلا:)١(‎ 

.١١9/- 1015 الرسالة اللدنية:‎ )7١( 

(؟) الفتوحات ج؟: 437: 23784 ١589‏ وتحفة السفرة: 51 -86. 
(54) الرسالة اللدنية : .1١١5- 511١©‏ 


,2( نفسهةه. 


التصسوف. الإسلامي 

فيؤكد على أن السائلين بالعلم وحدهء والذين صفوا أنفسهم من اشتغاها 
بالحس ومن كدورات الطبيعة بوسيلة التأمل والخلوة مهما وصلوا ومهما فتح 
عليهمء فهو وصول وفتح في حدود أسرار العوالم الكونية» ومن هنا فلا يقابلون 
إلا فلك القمر أو الكاتب أو الزهرة حي كيوان في العروج السابع واستخدامه 
للأفلاك كرموز لكل رحلة عروج دلالة على قصر المعلومات الي يتوصل إليها 
السالك بالعقل على الكون لا على ما وراءه. 


أما السالكون بالشرعء» سواء بالإيمان والجذب والحب فقط كحال رابعة 
وأبي بكر الشبلي؛ أو سلكوا بالإبمان مع العلم كحال الأولياء العلماء» أم سلكوا 
بالنبوة فإفهم يتخطون السماوات, الأولى فالثانية حسب رتبهم في الإيمان وحدهء 
أو هو مع العلم أو النبوة وهي أرقى الثلاثة» ويقابلون في كل سماء نبيّاء ففي 
الأولى آدم ح السابعة إبراهيم كما جاء في حديث المعراج. 


والسماوات الي استخدمها ابن عربي كرمز للترقي الذي يجده السالك 
بالشرع» وذكر الأنبياء في جانب الشرعيين وفي مقابل الأفلاك مع العقلانيين دلالة 
قاطعة على أن ابن عربي بين أن المعلومات الي يتلقاها الشرعيون هي من الله 
وتتصل بالكشف الغيي بالملكوت لا بالملك وحده. ثم يعلن النتيجة الي يريدها 
قائلاً: فعلم التابع للشرع المقلد للرسول صورة الاستخلاف في العلم الإلمي؛ وعلم 
صاحب النظر الاستخلاف العنصري في تدبير الأبدان وعلل الزيادة والربو والنمو 
في الأحسام القابلة لذلك؛ فكل ما حصل لصاحب النظر حصل للتابع» وما كل 
ما حصل للتابع حصل لصاحب النظر» فعلى صاحب النظر أن يكون بين يدي 


التابع مثل الخادم بين يدي مخدومه وقد عرف قدره ورتبة معلمه("'. 


7384 51-5425 الفتوحات ج؟:‎ )١( 


اأعلامن الصسوفية حص 

فقد رأينا الوحهين لكل من هذين الصوفيين المشهورين» وكم كنا نتمئ أن 
نت الغزالي عند حماسه للسنة وعند نفوره من الفلسفة» وأن يقف ابن عري 
بعيدًا عن المسلك الرياضي الذي اهمه هو بعدم الخلو من العلل والأمراض نظرًا 
لأن النفس السالكة بعقلها قد ركبت في البدنء وفيها ما فيه فيجوز أن تتأثر 
النفس أثناء سيرها بظلام وعلل البدن فتزل في حدوسها أو فيضها. 


أما الشرع فعاصم من هذا الخطأء وأيضًا فإن العقل مهما قيل فيه قاصر 
وعاجزء وأدق علة تفقده صوابه وترديه قي الهاوية» ولا يحدي الدفاع عن هذين 
العالمين بحجة الدس عليهماء» خاصة الغزال الذي يرى الدكتور عبد القادر محمود 
أنه ينبغي استبعاد كل فكرة تخالف ما جاء في عمدة كتبه وعمادها وهو الإحياء» 
ولأن ابن تيمية قال عن بعضه كتبه ومنها المضنون به على غير أهله: كان طائفة 
من العلماء يكذبون ثبوته عنه0©, 


ولمواقف الغزالي الواضحة من التمسك بالشرع والمهجوم على الفلاسفة» 
وأيضًا يدافع الشعراني عن ابن عربي محتجًا بأنه قد عثر على نسخة من الفتوحات 
بخط الشيخ الأكبر لم يكن ها ما في النسخة المتداولة من شناعات'''» وروح 
الدس آنذاك كانت ذائعة خصوصًا على أصحاب الشهرة بقصد الإساءة إليهم أو 
لترويج الأفكار إذا ما حملت اسم علم من هؤلاء الأعلام. 

ولكننا مع كل هذا نقول: إن التسليم بالدس أمر بالغ الصعوبة» فوق أنه 
حناية على نسبة كثير من القضايا العلمية إلى أصحايهاء على أنه يمكننا أن نطرح 
الش+حص القائل جانبًا ونحكم على الفكرة في حد ذاتها وهو كاف لتصحيحها. 


)1١(‏ نقض المنطق لابن تيمية: 4ه لاه نقلاً عن الفلسقة الصوفية في الإسلاه د/ عبد القادر مجمود. 
(7) الشعرانق: اليواقيت والجواهر: المقدمة. 


هه- 


حك التسسوف الإسلامي. 

نقد الإشراق 

() الصوفية الصادقون دعاة شريعة؛ وذْوَّاق دين» وحماة سنة ولذا فهم 
يتمسكون ,منهاجهم النابع من الكتاب والسنة» ويرون أن أقل بدعة تفقد 
التجربة الصوفية صلتها الوثيقة بالشرع؛ وتحدث عقبات على طريق المسافر 
نحو المعارف اليقينية. 


ولذا يقول المحاسبي: من طبع على البدعة مى يشيع فيه الحق”'2 ويقول ذو 
النون المصري: كل مدع محجوب بدعواه عن شهود الحقيقة”"'» ومن يسلك 
طريقًا غير طريق الشرع ذهبت به المغاليط في سبيل الحيرة7”؟ حسبما يذهب عماد 
الدين الأموي وهو طريق الشيطان”» الذي لا يخلو من خواطر السوء عند الحيلي» 
وإذا كان حال الصوفية هكذا فلا نعجب إذا قاطع أبو سعيد بن أبي الخير (4540 
ه) ابن سينا بعدما كان يسأله ويستفسره قائلا له: 


قطعناالأخوةعنمعشر بمممهرض من كتتاب الشفا 
فماتواعلى دين رسطلس ‏ وعشت على سسنةة المصسطفى 
وذلك لعدول الرئيس إلى العقل وترك الشرع؛ وعلما بأن الصوفية لا يردون 
التفكير كعبادة شرعية غير منفصلة عن الدين لقول الله سبحانه: 
« وَيَتَفمكرون فى خَلقٍ آ لسَّمَواتِ وَالْأَرَض 14آل عمران:51١].‏ وقال رسول الله : 
«لا عبادة كتفكر» و«تفكر ساعة خير من عبادة سنة» وربط أبو الدرداء بين 
الستفكر والمعرفة الذوقية حين قيل له: أفترى التفكر عملاً من الأعمال؟ قال: 
)١(‏ طبقات السلمي: .١١١ 31١١ 2 ١ا/ » ١15‏ 
(1) نفسه. 


(؟) الأموي حياة القلوب هامش القوت ج7: 755. 
(4) الجيلي: الإنسان الكامل ج7: .٠١‏ 


اأأملامن السسوفية سس 
نعم هو اليقين0"©. 


وهذه الأدلة ولقيمة التفكر في الوصول إلى حكم وأسرار الله في الأشياء 
حث عليه ابن عباس وابن عمر من الصحابة وأجله ابن المسيب وجمر ين عبد 
العزيز والحسن البصري من التابعين» وابن المبارك من تابعيهم والداراني وبشر 
الحاقي وغبيرهما من الصوفية بشرط أن يكون إحدى النسسك الى يقوم بما السالك 
لا أن يكون هو الوحيدء فإن كان يمفرده أو أَنّر على السالك في إهمال بقية 
الشعائر فلا يقبله علماء الإسلام حيث يروي القرطي عن ابن عطية قوله في 
الصوفية الذين أطالوا التفكير على حساب غيره من العبادات والقراءة والقّكر 
والتعلم: وليس علماء الأمة الذين هم الحجة على هذا المنهاج”؟ ويقول عن طريقة 
المرتاضين بالتأمل والفكر فقط: هي طريقة بعيدة عن الصواب غير لائقة في البشر 
ولا مستمرة على السنن7". 


(ب) إنه رغم اشتراك المثاليين والصوفية في الروحية يمعناها العام المراد عند فلاسفة 
المعرفة إلا أن الصوفية كانوا أدنى إلى واقع الإنسان من التغالي في الخيال 
والسير وراء المثالية العقلية المطلقة» ومن تلك النظرة أعطى الصوفية لكل قوة 
إنسانية حقها وقدرها ووضعوها في الحدود اللائقة بماء ولم يهدروا قوة 
لحساب أخصرىء فقامت تحربتهم على احترام البدن واشتراكه في حلقات 
السير ومنازله» وف مدارج السلوك الخاصة بالتعلم والطاعة والعبادة» وعلى 
إحلال العقل في كسب العلم وتحصيله وترتيب السلوك ومحارية الأعداء. 


.15 وتفسير ابن كثير ج137‎ ١557-١088 تفسير القرطبي:‎ )١( 
نفسيه.‎ )5( 


]لتسبسوف الأسشلامي 

ولكنهم مع ذلك وضعوه في حجمه اللائق به كما ظهر من النقاط الخمسة 
ال ذكرناها في نقد العقل وال ترجع إلى القصور الذاتي فيه» أو طروء الخلل في 
استخدامه: وعدم قدرته بوجه محكم على ارتياد ما وراء الطبيعة» ولهذا اعتمدوا 


على الشرع كموصل إلى المعرفة الذوقية. 


وهذا على عكس ما ذهب إليه المثاليون الذين غالوا في قيمة العقل وقدره 
ح انثقلوا من هذه المغالاة إلى ما يشبه الخيال. 


وإذا صح أنهم اكتشفوا قوة إدراكية فوق الحس وفوق العقل فكان عليهم أن 
يقروا بأن القوة الأدن لا تستطيع اختراق حدودها إلى القوة الي فوقهاء كالحس 
مثلا فإنه لا يستطيع تناول العقل» وإذا جاز هذا في الحس باعترافهم فإنه يجوز مع 
العقل بالنسبة إلى ما فوقه» وكان عليهم كذلك أن يدركوا أن النفس يصعب 
عليها أن تقاوم نفسها بنفسها بلا سند خارجي يعينهاء وأن العقل حينما يضع 
لنفسه طريقا ليتحاوز حدود نفسه يستحيل عليه أن يفارق ذاتهءلأن ذاته لا تغير 
ذاته, ولأن حدوده لا تتعدى حدوده. 


وأيضًا يجب العلم بأن لكل جو وسيلة مناسبة للسير فيه» فالذين يستخدمون 
أقدامهم ف المسبر على الأرض عليهم أن يستخدموا وسيلة أخرى للعبور فوق 
سطح الماءء أو الطيران في الحواء» ولا أدري إلا أن عقولنا هي خخطا ذواتنا في 
وجودنا المحسوس والمعقول» ولكي تفارقها لاجد من شيء آخر يحملنا أو يعيننا 
على السير كي نقطع الحوة الفسيحة فالشيء الغريب حقا عند هؤلاء المثاليين هو 
استخدام الفكر وحده في الوصول إلى ما وراء الفكر دون الاستعانة في الرحلة 
بشيء من خصائص الماورائية. 


ولو خفننا من حملتنا على العقل قليلاً وسلمنا هنيهة بإسناد الرياضة للقوة 


سس سس ]ملامر السعوفية سس 
العلبيا في النفس فمن يدرينا أن التصر على القوى الدنيا سيكون ف النهاية قطعًا 
للعلليا؟ بلء وما يدريئ وأنا أحارب بقوتٍ السامية قوت المظلمة أن أستخدم 
تفكيري استخداماً سليمًاء وأن تأملي الاستبطاني يطرح من نفسي غشاوقاء 
والمحال أن لا أملك في هذه المرحلة معيارًا واحدًا أقيس به خطواتي نحو العلاء 
لأن المناليين يقولون بطرح كل إنتاج العقل الاستدلالي والبرهاني» وأيضًا فإن 
الرياضة بالعًا ما بلغت لا تستطيع أن تخلص الإنسان من حدود الزمانية والمكانية 
ليتعرف بعقله مباشرة على اللامحدود, ويساندنا في هذا الحذر من العقل كل 
من ديكارت وجلبرت هايت0"©. 


وبعبارة وجيزة نقول في هاية تلك الفقرة: إن التحربة الصوفية أكثر واقعية في 
فهبم الإنسان» وأشمل استغلالاً لقواه» وآمن في السير لاستنادها على ميزان دقيق 
ومحكم, وأوسع تطبيقًا حيث يتسين لكثيرين أن يسلكوها وأن يذوقوا المعارف 
الملقدسة بخلاف النظرة الرياضية الفلسفية فهي خيالية» ولا تعتمد إلا على قوة 
واحدة في الإنسانء وتعمد إلى تعذيب البدن أكثر من استغلاله خاصة في 
الرياضات الهندية» وهي محدودة ضيقة لا يستطيعها إلا قلة حدّاء والمعارف الواردة 
عن طريقها نادرة للغاية ح أن أفلوطين نفسه لم يصل إلى الحال الذي ابتغاه إلا 
أربع مرات فقطء ولم يذق حلاوتها ابن سينا حىّ أعحب بابن الخير فقال: إنه 
يشاهد ما أعلم وأنا أعلم ما يشاهد وشتان بين العيان والبرهان. 


ومع ندرة المعلومات فهي غير مأمونة الزلل والانحراف» ويكفيك موازنة أن 
تسظر نظرة سريعة بين الجمع الكبير من الصوفية وما ورد على ألسنتهم من 
مكاشفات وواردات» وبين القلة المرتاضة الي لم يؤثر عنها أي نوع من 
الكرامات» وكيف لاقى الصوفية الشرعيون من معاصريهم الإجلال والإكبار 


.١510 2 ١155 ء هايت: جبراء العقل:‎ 4١ : د/ الشنيطي : المعرفة‎ )١( 


سب التمسوف. الإسلامي 


وربوا كثيرًا من التلاميذ» وكيف عان الصوفية الإشراقيون من المقت والبغض 
حى لقي السهروزدى الحلبي حتفه مقتولاً مصلوباء وذهب ابن عربي مثخنا 
باخراح» واستعجل ابن سبعين أمره ففصد لنفسه وترك الدم ينزف حي فارق 
الحياة آغها مخطتًا. 


(ج) وهناك خحطأ شنيع وقع فيه الإشراقيون يتجلى في أنهم زعموا أن التنقل من 


مزل إلى منزل يتم بالإرادة الإنسانية وبتقدير السالك نفسه وهذا بعيد 
فإنه لن يكون كشف بعد الترقي إلا بتنزل من الله وتفضل لأنه هو 
الذي يستطيع عبور المسافة اللامتناهية ال تفصل بينه وبين النفسء, أما 
النفس فلا تستطيع”'© وقد سلم الصوفية من هذا الخطأ لتأكيدهم على أن 
التحقق بالمقام» وذوق الحال فيه؛ ثم الانتقال إلى مقام أو منزل أرقى لا 
يكون إلا بفضل الله وحده. وما على العبد إلا أن يستحيب للأمرء وأن 
يحفظ الحقوق لله وأن يضع أقدامه على الطريق المستقيم» ثم إن الله وحده 


«د سم 


احج الدي بطري الأرض للمؤمنين» وأنه هو الذي « عَخْتَصِبُ بِرَحْمَّيِهء 


1-0 وَآلّهُ ذو آلْفَضَلٍ الْعَظِيم )البقرة:ه نا وَاللّهُ يهْدِى من يِشَاءُ 
هد 


إل صرّط نشتقم #الحصتر:]: ( قل إِنَّ الْفضْلٌ بيد آله يؤْتِيه من 
يَضَآءُ 4 [العمران:]. (بَلِ لَه ير من يمَاهٌ. 4 [النساءئه؛]. ( وَلَنكنٌ 


م 7 ة 5 


اله يمن عل من يِشَاءُ مِن عِبادِهء 6 [إبراهيم: ٠ .]1١‏ 


ومهما كابر المثاليون فإن عجز العقل يلزمهم من الإخبار عن الغاية الي يمكن 
الوأصول إليها أو الإلمام منهاء واليَ تقف عند العقول المحردة أو عقول 
الأفلاك أو العقل الفعال» والقول يمذا إعلان صريح عن عجز العقل وعدم 
قدرتنه على الوصول إلى المطلق» وإفصاح عن أن أُلْمَدٌ للعقول أو للروح 


.؟591١ كرم: الفلسفة اليونانية:‎ )١( 


الى يوسم 


بالعلامج الصصوفية سسب 
المقدسة ليس هو الحق وإنما هي العقول المفارقة» وغاية كهذه تُبقي الحق 
يبمعزل عن الصلات القريبة بالعباد» وتمعلهم لا يذوقون طعم القرب أو 
الكشف الحقيقي» وتسم المعارف الإشراقية بأنها غير مباشرة. 
وبالتالي فليس لا من اليقين ما للمعارف الصوفية الى تأقّ مباشرة من الله 
سبحانه بإلهام رباني أو قذف أو تكليم أو بأمر لملك» ومن هنا كان ارتفاع درحة 
اليقين إلى حد لا ينقضء وإلى رؤية تفوق العين نفسها وصاحب المكاشفات 
متلذذ كبر الخطاب الإلهي» ومتتسبويحال القرب الذي يحيا فيه قال سبحانه: 
(١‏ وَإِذَا سَأَلَكَ عِبَادٍى عت إن قريب ار ل «يؤْتى لحكمة من 
سآ وَمَن يت آلْحكُمَم فقذ أو وق خَيرًا كيم و له ولوأ 
الألببب #بترة::د]. ( كل نمك هَتوُلَةءٍ وَهَتوُلَءٍ مِنْ عَطَآءِ رَيَلكَ' وَمَا كان 
عَطَآهُ رَيَلَك عَحَظُورًا 4 [الإسره:.؟]. 


نقد البصيرة الصوفييٌ 

الصوفية بلا تعصب أصحاب عقول وأحلام» وأرباب قلوب وأذواق يفهمون 
بعقل وقلبء أو بفكر وعاطفة» وبروح تخلو من الحوى؛ وتغوص في أحكام الدين 
تطلب الحقائق وتنشد اليقين» يستخدمون ف ذلك كل ما منحهم الله إياه, 
وحباهم بحة من وسائل الإدراك» مع وضع كل وسيلة في موضعها الصحيح. 
ونقدها وتوضيح الحدود الي تكفل لا الإنتاج الصادقء والمعرفة الصحيحة. 


وهم إن جعلوا الإدراك الحسي أدن منابع المعرفة فلم يهملوه: وإن أعلو شأن 
العقل عنه فلم يتنكروا له ولم يغتروا به» وإن أجلوا المعرفة القلبية وتطلعوا إليها 
تقدها وإخضاعها لصمام أمن لا يخطئ. 


ولو 


عسه التصصوف الإسلامي 

وهذا يذكرناهما قلنا في البداية وهو أنهم إنسانيون نقديون» ونضيف أنهم 
مخلص ون للشرع يسيرون عليه ويهتدون به؛ يحتكمون إليه خاصة في أدق مرحلة 
مسن مراحل السلوكء ألا وهي مرحلة الكشفء لأنها إذا لم تكن مضبوطة فقد 
فقدت التجربة السلوكية الشامة كرتا العرفانية. 

من هنا اهتم الصوفية اهتمامًا بالعًا بنقد النتائج العرفانية نقدًا صحيحًا 
وتمحيصهه تمحيصًا ينقيها من الشوائب» ويجنبها الاختلاط» ويحقق فيها الثقة 
واليقين المنشودين من ورائهاء وتظهر عملية النقد في نقاط محددة: 


-١‏ الستجربة كسب بمعنى ووهب بمعنى: المفاهيم العقلية والأوليات والضرورات 
والأشكال والقياس كلها مواد الإدراك العقلي الي تؤهل لعمليات البرهنة 
والاستدلال والتنظير» ولا تتم هذه العمليات إلا عمجهود فكري يقوم به طالب 
المعرفة» وبدون هذا المجهود لا تنال المعرفة العقلية» إذ من طباعها أن تعتمد على 
الجهد الذهيئ» وتتقدم في خطواتها على ضوء العقل وباسمه تعرض الفلسفة مذاهبها 
المؤافة من نظريات منظمة يرتبط بعضها ببعض ارتباطًا وثيق العرى متين 
الأواصر”"؟ به نحاول البرهنة بوساطة المنطق المعتمد على وقائع ثابتة وأحداث 
مقررة على كل القضايا الي نريد إثباتها. 

وجميع ما نصل إليه من إدراكنا الحسي أو العقلي يمكن التعبير عنه بسهولة» 
ونقله إلى الغير بكل وسائل التعبير والنقل» بل إن هذا الانتقال هو صورة 
المدركات الخاصة الي يتسم يما دونما حاجة إلى الشعور أو الذوق الباطينٍ لعدم 
اعتماد هذين الإدراكين على العواطف والأحاسيس الداخلية» وإذن فالمعرفة 
الحسية والعقلية معرفة كسبية بحتة» وتتوقف نتائجها على دقة الملاحظة والتجربة 


)١(‏ د/ غلاب: المعرفة عند مفكري المسلمين: 94 -هو, 


1 أ 


وعلى قوة المبادئ ال تقوم عليها البراهين وشدة بداهتها. 


أما الحكمة الذوقية فإنها ذات طرف استعدادي تأهيلي كسبي, يتلخص في 
القيام بترتيب آداب السلوك وتنظيم قواعد السير إلى الله» وتنفيذ العمل المطلوب» 
وبذل الجهد المضينٍ وتدريب النفس على الرياضات المريرة» وأداء ما يتطلبه 
المئشرع أداء منقطع النظيرء ومثيرًا للدهشة: وهي من هذه الوحه اليّ يقوم فيها 
السالك بالملاحظة الدقيقة لأعماق نفسه. والرعاية الفائقة لأعمال جوارحه. 
وبالالستزام الكامل لمنهج القرآن والسنة فهمًا وعلمًا وتطبيقًا وسلوكاء وبالتلمذة 
والتعلم من أصحاب الخبرة السابقة في ميدان السلوك وهم الشيوخءهي من هنا 
كسبية. 


لت 


وتعتبر هذه المنازل ال يتدرج فيها السالك أشبه بالمقدمات العقلية ال تسبق 
التتيجة؛ وإن كانت الممحاهدات لا تتضمن في طياتا محتويات المعرفة الذوقية 
الحقيقية» وإنما هي فقط مؤهلات رياضية ترشح النفس بصورة ذاتية مباشرة لنيل 
ما تقدمه لها العناية الإلحية من معارف يقينية» أو هي وسائل تصفية تترك القلب 
صالخا لأن تسطع عليه أنوار الحقيقة هبة من الله وفضلاً. 


وهناك طرف آخر هو المطلب الأقدس من وراء تلكم العمليات الكسبية التي 
بسبذبها الصوفي» وهي المعارف الي يقذفها الله في قلب العبد ومنحها له مدا 
زعناية وتجليًا وعطاء لا لأنهم استوجبوها بطلبهم وجهدهم؛ ولا بتعبهم 
وكدهه'' وإنما بتحلي أنوار عالم القدس والكبرياء في الأرواح البشرية'"' النقية 
الصافية» وأود التأكيد على أن هذا التحلي ليس أَنْرًا ضروريًا للمحهود البشري 


.50- 89 :١ج القشيري: لطائف الإشارات‎ )١( 
.5915/8 [؟) الفخر الرازي: فتوح الغيب ج7:‎ 


على ام 


-- التسسوف الاسلامي 
أو نتتيجة لازمة له. وأيضًا فثمرته يصعب التعبير عنها أو نقلها إلى الغير بنفس 
الشعور الذي ذاقها به صاحبهاء وهي ثمرة وفائدة ذاتية تخضع لحال كل فرد فرد»ء 
بحيث إن ما أذوقه أنا لا يذوقه غيري بنفس الشعورء ولا بنفس القدر من اليقين. 


والتتيجة الي نصل إليها من هذه الفقرة هي أن المعرفة ليست كسبًا فقط» 
ولا وهبًا فقطه وإنما هي بذل وعناء وجهد وبلاءء وتحلية وصفاءء ثم وهب 
وعطاءء والذين يقولون إنها وهب فقط يهملون تلكم المحاهدات والرياضات 
الصعبة الي يقوم يما الصوفية» أو يقصدون صنفًا واحدًا من أرباب المعرفة» وهم 
أمل الجذب الذين أتتهم المواهب حذيًا لا سلوكاء ولكن الصوفية المكاشفين 
ليسوا جميعًا بحذوبين. 

كما أن الذين يقولون إها كسب فقط يخالفون الصوفية في تأكيدهم على أن 
معارفهم ربانية إلهية» وينأون عن الصواب الدال على أن الصوفي تأتيه الحكمة 
فحأة دون حس منه يسبق طُرُوهاء ول يقدروا الحوة العميقة بين الطرف الكسبي 
والوهب العرفاني؛) ولح يستشعروا عدم التلازم بينهما. 

ولست أخرج بمذه النتيجة كافتراض شخصي ولكين أستند في ذلك إلى ما 
قاله أبو سعيد الخراز: العارف يستعين بكل شيء فإذا وصل استغين بالله 
وارتفعت همسته عن الوقوف عما سواه وافتقر الناس إليه(2 والاستعانة كسب 
والاستغناء وهب. 


ويقول الغزالي: ولا يفارق طريق الإلهام والحدس طريق الاكتساب والفكر 
في نفس العلم ولا في محله ولا في سببه؛ لأن محل العلم النفس” بل طريق 


.84 :١ج طبقات الشعراني‎ )١( 
.153761515 (؟) الغزالي: معارج القدس:‎ 


سدع وحم 


الملامن الصسوفية عس- 
الاكتساب تمهيد وتذليل لطريق الإلحام من حيث السببء والطريقان يقعان بإدراك 


ومراد الغزالي بمذا أن موضوع الإلهام لد يستغي عن الاكتساب عند 
السالكين» ولكن الاكتساب قد يقع بلا إلام فلا تلازم ضرورة عند المتداركين 
السالكين» كما لا تلازم في حال الإلهام الحذبي. 


ويقول سيدي إبراهيم الدسوقي: فيض الربوبية إذا أفاض أغئ عن الاجتهاد. 
فإن صاحب الجهد قاصر ما ل يقرأ في لوح المعاني سر عطاء القادر”"©. 


يمذه النصوص نتحقق من صدق نتيجتنا خاصة عندما نستمع إلى قول ابن 
عربي: أكثر الناس يتخيلون أن العلوم الحاصلة عن التقوى علوم وهب» وليست 
كذلكء وإنما هي علوم مكتسبة بالتقوى؛ فإن التقوى حعلها الله طريقا إلى 
حصول هذا العلم. 


وهذا بالنظر إلى طريق الوهب وهو الاحتهاد, أما بالنظر إلى ذوق المعرفة 
وإدراكها حال الكشف فلا يختلف ابن عربي مع الصوفية على أها بالتحلي الذاتي 
أو الصفانٍ حسبما أفاض في هذا المحال» كما نستند في أن المعرفة الصوفية ذات 
طرفين إلى قوله سبحانه: ( يَتأيا اليرت َامَنُوَأْ إن تَتقُوا أله تجعل لَكُمْ 
2 : 2 6 » 6 .> مر رمه ثري 21 موعن دتو 
7 انا الاانن: ]ب , ولو أنّ أخل القرَئ َامُوأ قا َمَمخنا عَلَهِم 
بكسي مِنَ السَماءٍ وَالأَرَضٍ 4الأعراف::.]. ل( وَاتقوأ الله وَيعلمحكم الله » 
[البقرة:547]. فقد حث الله على الكسب ورتب فضله سبحانه وفتحه وتعليمه 
عليه. 
)١(‏ طبقات الشعراني ج١1‏ : 548 .١‏ 
)١(‏ الفتوحات ج١:‏ ١ا7.‏ 


-١ حو‎ 


حك المسوف الإسلامي 
1" صعوبة المنهج وسغاطره 

رغم اعتراف العلماء بصحة وقوع الإدراك الذوقي إلا أن أرباب. النظر 
استوعروا الطريق» واستبطئوا ثمرته واستبعدوا استجماع شروطه وزعموا أن محو 
العلائق إلى ذلك الحد كالمتعذرء وإن حصل في حال فثباته أبعد منه؛ إذ أدق 
وسواس وخاطر يشوش القلب”" وقالوا إنه في أثناء لمجاهدة قد يفسد المزاج 
ويختلط العقل ويكرض البدن, وإذا لم تتقدم رياضة النفس وتمذيبها بحقائق العلوم 
نشسبت بالقلب خصيالات فاسدة تطمئن النفس إليها مدة طويلة إلى أن يزول 
وينقضي العمر قبل النجاح فيها. 

فكم من صوفي سلك هذا الطريق ثم بقي في خيال واحد 'عشرين سنة(") 
وأضاف حاجي خليفة قائلا: إن زلات العلم كثيرة» ومفاوزه واسعة والباطل قد 
يشاكل الحسق في. مأخذه» والوهم يعارض العقل في ذلائله وقلما نحد واحدًا 
يصفو عقله عن كدر الأوهاء0", ومع هذا فهو منهج صعب وشاق. 


تلك هي أهم النقود الى وحهت إلى هذا الإدراك السامي» واليَ تبناها 
أرباب النظر من حهة لعدم قدرتهم على الوصول إليه» ولصعوبة طريقه وطول 
مدته؛ وما ينتاب صاحبه من مزج وعلل وخلل» ويبدو جليًا أنه لنفس: تلك 
الأسباب م يأمرنا الله به كما أمرنا باستخدام الإدراك الحمسي والعقلي 
لبهولتهما في النظر إلى الكون والملكوت, وفي التأمل والتدبر» وكأنهما منهج 
عمسوم البشرء أما.هذا المنهج فقد أباحه. الله سبحانه لمن كان ذا أهلية من 
حواص المؤمنين» وشوقهم إليه وإلى منحه بلا إلزام ولا تكليف بهء أو اعتبره ثمرة 


.15 الغزالي: إحياء علوم الدين: ج"7:‎ )١( 
نفسه.‎ )1( 


(*) حاجي خليفة: كشف الظنون ج١:‏ 41 ١145‏ 


اا 4ا- 


وقد يقال إن نقده من أرباب التظر أمر طبيعي ووارد في الحسبان انتصارًا 
منهم لمنهحهم العقلي؛ أو يقال إن هذا النقد أقرب إلى أن يكون موجهًا على 
الحكمة الإشراقية المبنية على التفكر والتأمل العقليين منه إلى الذوق الصوفي القائم 
على الشرع: لأن الحكمة تخلو من دليل ومرشد يصاحب المرتاض؛ ومن ميزان 
ومعيار تقاس عليه ثمار الرياضة أو الفيض. 


أماالذوق فإن طريقه -وههو المجاهدة- يخضع لشرع قويمء ونتائجه من 
المطالعات تختبر يزان الكتاب والسنة أيضاء يمكن أن يقال هذا وذاك ويمكن أن 
يقبل لو أن أصحاب الأذواق عارضوا هذا النقد بالدحض أو الإعراض عنه» 
وقبلوا منهجهم على وجه الإطلاق» ولكن أما وإن الغزاللي ساق هذه الاعتراضات 
في كتابه الإحياء ليس على سبيل الحكاية أو السرد يل باعتبار العمد والأصالة لأنه 
دلل على كل بند من بنود النقدء وذكر الكل في سياق لا يعدو أن يكون رأيه هو 
الآخر. 


وأيضًا لحأ الصوفية -تذليلاً لتلك الصعاب- إلى تحليل كل مظهر من مظاهر 
الإدراك القلبيء أو مذاقاته كالإلهام والفراسة والوحي وبينوا أن كلاً منها قد 
يكون فتحًا وقد يكون طبعًا وقد يكون رحمائيًا وقد يكون شيطائيّاء ومنه النوزاني 
ومنه الظلماني» وأودعوا هذه التحليلات الي أريد بها إقرار الحقاني وإبطال 
النفساني في عيون أقوالهم وبطون كتبهم. 


كل هذا يدفعنا إلى القول بأن الصوفية اعتيروا هذا النقد شاملاً لمنهجهم 
وإدراكهم؛ ولهذا صح لأرباب النظر نقد البصيرة» وللصوفية الحذر من مطالعتهاء 
وتمحيص وارداتها. 


الى سمه 


عد التحسوف الإتلادي 

والدليل على أنه منهج خاص سواء ف معارقه أوا في أربابه» وعلى الدعباج 
بلا إلزام ما قاله رسول الله : «لو تعلمون ما أعلم لضحكتم قليلاً ولبكيتم 
كثيرًا» ولو كان هذا العلم من الوحي المأمور بتبليغه لأظهره للصحابة» ولأظهره 
أبو ذر حين قال: «لو تعلمون ما أعلم ما انبسطتم إلى نسائكم ولا تقاررتم على 
فرشكم»”' ومثئله قول ابن عمر: «لو تعلمون ما أعلم حق العلم لسجدتم حق 
تنقصف ظهو ركم ولصرختم حت تنقطع أصواتكم»”". 


ولو كان منهجًا عامًا لحصله جميع الصحابة ولم ينفرد به البعض» كعلي 
فهذه الأدلة تقطع بإباحته فقط وجواز كتمانه وخصوصيته وصعوبته» ولولا هذه 
السمات لكان الصحابة جميعًا أولى المسلمين بتحصيله. 


"- نموذج من تمحيص الذوق 
أهم جانب حظي بالدراسة والتحليل والتوصيف هو جانب الخواطر؛ لأن 
بقية المذاقات الإدراكية ترد إليها فهي أصل جامع» ويعرفوفا ما يحصل في القلب 
من المعارف العقلية أو القذفية» وهي تبعث على الفعل والترك وإنما سميت بهذا 
الاسم تشبيها للمعارف القلبية المتقلبة بخطرات الريح ولما كانت كذلك متغيرة 
ومتلونة اقتضاهم أن يفصلوا الخواطر تفصيلاً يبين صحيحها من فاسدهاء ثم 
يضعوا علامات تيز كلا منهاء فأرجعوها إلى: 


ل( خاطر الخخشبير» أو الرحماني» أو اليقين» أو الرباني» أو السبوحي» وهو تنبيه 
الله سبحانه لقلب العبد وإيقاظه له حب يكون واعظا لصاحبه كما قال 

.31777 2 51714 :١ج صفة الصفوة‎ )١( 

(١)صفة‏ الصفوة ج١:‏ 5514 2 77 5. 


م وس 


العلامح الصسصوفية سس 
رسول الله: «من يرد الله به خيرًا يجعل له واعظا من قلبه», وهو القلب 
المستفى: «استفت قلبك» والذي صغى (التحريم 5) ويقع التنبيه بالتحديث 
من الله مباشرة للقلبء. أو بإرسال ملك يكلمه من داخله”'2 ولا يكون إلا 
للصديقين والموقنين من اجتمع لهم الإيمان والعلم والعقل''" . 

زب غطر افر وهو بااتسولة لصاحبها: ظ بل داك الام 

فم يل 6 [يوسف:؟84]. 

١ج(‏ لاسر الشيطان وهو ما يقوم به من وسوسة وتزيين للإنسان: ( الى 
يُوَسْوسُ فب صَدُور التاسي #[نتنس:ه]. 9 وَزَيّنَ لهم لسْيْطَننٌ ما 
كائوأ يَعْمَلورت © الانعم:5:؛]. 

(د) خاطر العقل ويطرأ بطول التفكر والتذكر ويشبه الحدس”" ولما كانت هذه 
الأقسام تتشابه مع بعضها لضعف اليقين؛ أو قلة العلم .بمعرفة النفس» أو 
متابعة الهوى, أو محبة الدنيا. 


لذا وضع الصوفية معايير إجمالية لتمييزها فقالوا: إن أقدر الناس على فصل 
خبواطر الخير من خخحواطر الشر أعرفهم بالنفس؛ وأكثرهم زهدًا وتقوى. وأدومهم 
لجبوءا إلى الله واستعانة به(» وكذلك الذي يعرض خواطره على الشرع فإن 
وافقنته فهي خير وإلا فهي شرء فإن لم يجد فعلى أعمال الصالحين» فإن وافقت 
فخير وإلا فشرء فإذا لم يحد فما وافق هوى النفس طبعًا لا ميلاً فهو شرء وإن 
نفرك منه النفس طبعًا فهو خخير. 


(١):انحامبي‏ : الرعاية لحقوق الله: © .١١5-1١‏ 

.11ا/-١11٠©‎ :١ج المكي : قوت القلوب‎ )١( 

(؟) الإاحياء ج5: 05 وروطة الطالبين ١5١‏ ومنهاج العابدين: 8" والتعرف : .4١ 24٠‏ 
(5) السهروردي: عوارف المعارف: 71785 


دا - 


ب التمسوف. الإعلامي. 

كما وضعوا معاييز وصفية نفسية وشرعية تفصيلية في جانب خواطر الخير 
وفي خواطر الشر..ففي الخير قالوا: إن كان الخاطر مصهمًا على حالة واحدة فهو 
من الله وإن كان مترددًا فهو من الملك» وإن كان في الأصول وأعمال الباطن 
فمن الله» وإن كان في الفروع وأعمال الظاهر فهو من الملك» وإن كان عقب 
اجتهاد وطاعة فمن الله وإلا فمن الملك» وعمومًا فإن وجحدت نفسك مع 
الخاطر في نشاط مع الخشية والتأني والبصرء فهو من الله أو الملك وهو الخير 
المطلوب. 


وأما حواطر الشر فتكون النفس معها في نشاط :بلا حشية» وي عجلة بلا 
تأنء وف أمن بلا حوف ومع عمى العاقبة» وهي من النفس أو الشيطان كيداء 
ولكن قد تكون حواطر الشر من الله ابتلاء ويمكن التمييز بينها باتباع الآنّ: 


إذا كان الخاطر ثابًا فمن الله وإن كان مترددًا فمن الشيطان» وإن وحدته 
عقب ذنب أحدثته فهو من الله عقوبة» وإلا فهو من الشيطان؛ وإن وجدته 
يضعف من ذكر الله فمن الشيطان, وإن ثبت فمن النفس. 


فهذا موجز بسيط لعلم الخواطر وضعته للتأكد من أن الصوفية ما تعمقوا في 
هذه المسائل إلا بخبرة فائقة في المحال النفسي والتحليلي» وإلا لشعورهم بصعوبة 
مبنهجهم, ودقة حفائه». فأرادوا وضع الضوابط. والحدود.والعلامات المميزة لكل 
خاطر ح لا يزل المريد أو يفتري الكذب. 


وهذه العمليات الي تُعى بوضع القواعد للمدارك كي تنتج انتاجًا سليمًا 
وكي تصح معارفها وتقترب من اليقين من أخص خصائص المشتغلين بنظرية 
المعرفة) الأمر الذي يُظهر الصوفية كفرسان في تلك الحلبة بلا تعصب أو هوى. 


ووم 


اأعلامن السسوفية ع 
ك ضْرورة التثيت 

ونقدم الدليل تلو الدليل على أن الصوفية خحدموا منهحهم الذوقي بالتحليل 
والتوصيف والتقعيد» بصورة تفوق ما قدمه المثاليون والحسيون للمنهج العقلي 
والحسيء ولم يت ركوه أملاً بحرداء أو غاية بعيدة عن النقدء أو لوئًا من الإدراك 
أسمى من الضوابط وفوقهاء كما لم ينظروا إليه على أنه غير قابل للشك ولا 
للريية» ولم يكتفوا باحترامه وإحلاله فقط كما صنع الإشراقيون» وإنما نظر إليه 
الصوفية نظرة عميقة تخلو من ال حوى ومن الغرور بما يصلون إليه أحيانًا من 
المكاشفات» وتضع هذ الإدراك في موضعه الصحيح من حيث مراعاة كل 
الظروف والمناسبات والملابسات؛ أي مراعاة الذات المدركة وما فيها من تداخل 
ورغبات» ومراعاة نا غرط بالقلب: من مرا تفتيية وتفعات شيطانية. 


وفوق هذا مراعاة إمكان التحلي الإلحي والكشف الرباني؛ فلما راعوا كل 
هذا. كانوا أكثر واقعية في حدود النظر إلى ما يحيط .منهحهم الروحي من الواقعيين 
المناديين أنفسهم, وأكثر منطقية في فرض الاحتمالات القائمة حول الذوق من 
المنطقيين العقليين» وأنهم أدحلوا فكرة الشك المؤقت في ثمار المجاهدة كدافع على 
التحقق من المعلومات المقذوفة في قلوبهم؛ وحكموا بأن كل ما يصل إلينا قابل 
للاحتبار والتمحيصء وليس هناك معرفة لا تقبل الابتلاء. 


وقد اتصفوا في كل هذه البحوث بدقة النظر والأصالة» وبعدم السبق من 
أحد. في هذا المضمار وظهروا كفلاسفة معرفة إسلاميين» يهيئون للتجربة الصوفية 
أسباب نحاحها بالمجحاهدة والتصفيةء ثم يقومون بالتأكد و التنبت من صدق النتائج 
الي تعود عليهم من وراء التصفية» كي يدركوا يقيئا ويعملوا حقا. 


ويعثبر احاسسبي أول من نادى بقاعدة التثبت والرعاية» وال تع حبس 


م١‎ 


جح التمسوف الإسلاعي. 5-5 
النفس قبل الفعل وترك العجلة" في الحكم حى نتحقق من صدق فراستنا 
وخواطرنا والإلهام الوارد إليناء وح نرعى حقوق الله على بينة من الأمرء 
فالتبت حق العلم والرعاية حق الموافقة لأحكام الله أو كما قال المحاسبي: لأن 
على العباد وإن أرادوا الله عز وجل أن يصيبوا الحق بذلك”" » فمن لم يوفق 
للحق لم يوفق للخير”" وقاعدة التثبت المطلوبة حالة نظرية في أسلوبها وغايتهاء 
ولعلها على وجه الصواب هي المقصودة عند زعماء المعرفة المحدثين والمعاصرين 
بحالة التأكد من صدق التجربة» وكل ما بيزها أن التغبت الصوفي يتعلق بالتحربة 
النفسية؛ والتأكد عند الفلاسفة يتعلق بالتجربة الحسية والمادية» والهدف بلا شك 
واحد هو التحقق من صدق معارفنا. 


م أسس التثبت وموازينه 

إن الذي أعان الصوفية على فرض ضرورة التثبت والتنبيه على عدم العجلة 
في الحكم على الأذواق باليقين ما وحدوه فوق جميع المدارك من وحي لا ريب 
فيه ولا شك؛ ومن شرع نعلم من الدين بالضرورة أن صاحبه معصوم عن الخطأ. 


وكان المحاسبي أيضًا هو أول من أفصح عن أسضش التثبت» كما أبان 
ضرورته فرأى أن العبد لا بد وأن يتثبت من خطراته» ومن أي الوحوه جاءت 
حين تعرض عليه؟ والسبيل إلى هذا هو علم الكتاب والسنة؛ والعقل» وإجماع 
العلماء. فليجعل الكستاب والسنة دليله فلا تخطر بقلبه خطرة... إلا جعل 
الكتاب والسنة دليلين عليهاء فلم يقبلها باعتقاد الضمير» ولا يتركها يسكن قلبه 
ماف بحال الفكر من التمئ وغيره إلا أن يشهد له العلم.أن الله تعالى أمر 


. ١7548 المحاسبي : الرعاية:‎ )١( 
نفسه.‎ )1١١( 


(9؟1) نفسه. 


-1- 


كماء وندب إليهاء وأذن فيها بأسيايما وعللهاء ووقتهاء وإرادته فيها إلا بشاهد 
العلم من الكتاب والسنة والتثبت بالعقل وإجماع العلماء( 0 


وإلى هذا ذهب المكي والسراج”' وأكد فريد الدين العطار على أن العشق 
أو الإلهام أو البصيرة تسبح في الملا الأعلى؛ لتسطع عليها الأنوار ولكنها لا تسبح 
بلا شاطى وبلا حدود بل هي محكومة بالقرآن محدودة ما تسمح به أسراره 
وتبيحه أحكامه”". 

وقرر هذه الرانين كل من الجحيلاني والسهروردي وابن عربي وأبي الحسن 
الشاذلي”'' فإن لم يتغبت بالكتاب والسنة أو بالعقل وإجماع العلماء» ولم يخخضع 
معارفه لحدود العلم وقرائك الإسلامية لم ييصر ما يضره مما ينفعه”2 , ولم يؤمن 
علي أن يقبل ما ليس محمود أو يرفض ما دعا إليه العلم ومدحه عملاً وسلوكاء 
فيضنزل أو يخلط كما ضلت الفرق حين أعماها وأزها العقل عن نور الشرع 
والاحتكام إليه”©. 


ويهذه الأسس تميز الصوفية في الحكم على معارفهم؛ وفي الضوابط الي تكفل 
اليقين لأذواقهم عن غيرهم من الحسيين والعقليين؛ لأن الشرع علم الله الذي 
لا يخطئع والذي هو حق أبداء فهو ميزان لا. نسبية فيه أما الحسيون فإفم يختبرون 


)١(‏ نه 2116 15 1152ل 92ل 

(7 قوت القلوب ج١‏ :0 عاللمع: كال .١17‏ 

(5) العطار: الكليات: نقلاً عن التصوف وفريد الدين العطار: 7 : *. 

(4) الجيلاني : فتوح الغيب: 717-198 السهروردي عوارف المعارف: ١14-15171؟51.‏ وابن 
عربي الفتوحات ج١:‏ 45 والشاذلي في طبقات الشعراني ج؟: 4. 

.1١١176 01١5 (ه) الرعاية:‎ 

(1) نفسه. 


مورت 


حح ]اتسسوف الإسلاءي. 
التجارب بكثرة الملاحظات وتكرارهاء وهي لا تخلو من الخطأ في ذاتها وبالنسبة 
لمن يريما أو يلاحظهاء والعقليون يضعون شروطًا منتحة للقياس في كل أنواعه 
وأشكالف ثم 000 النتائج بعدم التناقض وبالخلو من الخلف. وكلها بما فيها 
المنطق الصوري أو القدم, والمنطق الحديث لا تخلو من اتمامات ونقود بالغة 
الشدة. 


ولا يخفى أننا إذا ما وازنا بين الصوفية وبين الحسيين والعقليين» واحتكام 
الأولين على الوحي واحتكام الآخرين إلى الحس والعقل» فإننا نعني تميز الصوفية 
لا بالنسسبة إلى الشرع فحسب ولكن بالنسبة إلى البحوث والقواعد العامة الي 
تطرق إليها الصوفية تحصيئًا لمعارفهم أو ابتلاءهاء ثم إننا كمؤمنين بالوحي ندرلكٌ 
تا اه السفر ات 0 ار و عكة لك رقت به لؤدة 


وهر تيلا 4الفرقان ع.ر ْلَه رُوحٌ الْقدُس من رَبلىك باحق لِمُنْبَتَ 
00 اممو 6 [التحل:؟ ١‏ 


ويقول رسو الله: «تركت فيكم ما إن تمسكتم به لن تضلوا بعدي أبدًا 
كتاب الله وسنتي». ورفض رسول الله يه فراسات عمر في الأسرى وفي 
الحجاب وغيرهما حن نزل الوحي يثبتها فأخذ بما رسول الله. 


1 معنى الاحتكام إلى العقل 

رأينا كيف احتكم الصوفية إلى الشرع وأضافوا معه العقل كميزان وضابط 
للأذواق» وهذا من الناحية الشكلية تقدير أبما تقدير للعقل» ويمذه الإضافة يكون 
العقل قد دخل في كل مرحلة من مراحل المنهج الصوقٍ حيث نراه في مرحلة 
امجاهدة والكسب والتحصيل العلمي» كما نراه في مرحلة الكشف أحد الموازين 
الحاكمة على الخطرات» ثم نراه في مرحلة محاولة التعبير عن الأسرار يجهد نفسه 
ليصوغها صياغة مفيدة للآخرين. 


دوول- 


العلامج السجوفية ع 

أما من الناحية المعنوية والموضوعية فلم يبين لنا المحاسبي -الذي أشهر العقل 
في مال الحكم على الأذواق- ما معن كون العقل حاكمًا على الذوق والحال أن 
الكشف أرقى من العقل؟ أو ما معن الاحتكام إلى العقل فيما هو وراء طور 
العقل؟ | 


وهنا نقول: إن أراد بأن العقل قاض على النطرات بتفكيره وبراهينه فقد 
صار الحاكم أقوى بالطبع من المحكوم عليه» ولا يتفق هذا مع أقوال الصوفية الي 
أعلت من شأن البصيرة والقلب» وإذا بطل هذا فقد بقي وحهان يصحان: 


أوفما: أن تدحل العقل في مرحلة الكشف يعينٍ أنه يوحي إلى النفس أن 
تتثبت من نخواطرها قائلاً لها: من أدراك أن الخاطر العارض صحيح وحق؟ لعله 
يكون من العدو أو من الهوى, عندئذ تتوقف النفس وتحاول التثبت بعدما أيقظها 
هاتف العقلء فتلجاأً إلى الشرع أو الإجماع لتتيقن» ويمكن أن يكون هذه 
الاحتمال هو مقصد المحاسبي الذي اتخذ الشك 5 ولاذ إلى الشرع كمنقذ 
ومخرج. 

وثانيهما: من المؤكد أن الصوفية قصدوا بتدحل العقل في مرحلة الكشف ألا 
يتصادم الإهام مع ضرورات العقل وبديهياته» فالعقل هنا باعتباره قوة مفكرة 
ذات حدود وقيود أدن من الكشف ولا تصادم بينهماء أما من حيث كونه قوة 
قابلة فهو أدن إدراكا من البصيرة» ولكن يشترط ألا تتناقض الكشوف القلبية مع 
مسلمات العقل وأولياته حسبما فصل ذلك ابن عربي'”. 

وأجلى ما يزيل الإلام قول الشيخ داود بن ماخلا: إذا أراد الله بعبد خيرًا 
أوصل إلى قلبه العلوم الحقيقية المتلقاة من حضرة الربوية بطريق ليس فيه إشكال 
)١(‏ ابن عربي الفتوحات المكية ج١:‏ 54. 


اع 1و 


حك التسسوف الإسلامي 
على الظواهر الشرعيات» ولا تعدى القواعد العقليات': 


وتلك النظرة بوجهيها تتفق مع غاية الدين من التثبت» ومع المنطق الإسلامي 
الذي يجعل الوحي فوق العقل» ولكنه لا يتناقض مع قضاياه البديهية» ولذا قال 
رسول الله في حديثه ردًا على سؤال الإمام علي: ما هي سنتك؟ فأجاب 
الرسول ب بحديث طويل منه: «المعرفة رأس مالي... والعقل أصل ديني». 


ا اشتراط الفائدة من المكشف 

كل كشف أو إطام أو فراسة؛ لكي تفوق في إنتاحها كل إدراك حسي 
وعقلي؛ ولكي تختط لنفسها أعلى المنازل بين درجات المعرفة من حيث مصادرها 
ويقينها لابد أن تكون الواردات القلبية ذات فائدة جديدة في نظر محي الدين بن 
عربي (" وغيره من الصوفية» ومن المؤكد أنه بهذا الشرط الذي وضعه مع الإدراك 
القلبي أراد أن يجنب المنهج الصوق لاذع النقد الذي وجه إلى القياس العقلي وهو 
أنه لا يأن بحديد؛ لأن النتيجة متضمنة في المقدمتين فهي ليست إلا ترديدًا لا 
ابتكارًا وهذا لا يوحد حقا مع الذوق؛ لعدم اعتماده على مقدمات منطقية 
مرتبة على شكل معين لتخرج نتيجة بالكل أو الحزء. 

وقلنا بعدم التلازم بين الطرف الكسبي والوهي» هذا من ناحية ومن ناحية 
أخرى فإن البحوث المستفيضة في رقائق النفس؛ ورقائق الروح؛ والثروة الهائلة من 
الأقوال في الآداب والاستنباطات» ولطائف المعاني تضع أيدينا على الفوائد الجليلة 
الى جاءت ثمرة من مار الكشف وأسرارًا من أسراره. 


.١1514 :١ج طبقات الشعراني‎ )1١( 
6 ابن عربي: الفتوحات ج1: ذفأكلل معت كك ج5:‎ )5( 


سوروت 


الملامح السسوفية سس 

ومهما بلغت هذه الفوائد من الدقة والرقة فإها لا تأتي بحديد في الشرع أي 
بزيادة عليه» ولا يجوز أن يأ الإلهام .بما يحل حرامًا أو يحرم حلالاً وكل ما يمكن 
قبوله أن يُسّن سنة لا تصطدم مع منهي عنه شرعًاء أو يوضح مبهمًا أو غامضًا 
أو يبين مشكلاً أو يصحح حديثًا وقف رجال الحديث دون تصحيحه أو دون 
تحديد درحته حسبما فصّل ابن عربي مبدعًا وصادقًا وعليه أبو بكر بن العربي 
القرطي”''» ومن زعم من أهل الكشف أنه مأمور بأمر إلهي في حركاته وسكناته 
مخالف لشرع فقد التبس عليه الأمر”"2, وعند المخالفة الحكم ثبت بالحديث 
المحيح بنقل العدل فيجب على أهل الظاهر والسلطان القائم بأمر الشرع 
قتله", والله أسأل أن يحفظ علينا قلوبنا! 


خنامسا: طبيعة الإدراك عامين 

كيف تتم علمية الإدراك ؟ وكيف تنتقل المعلومات من الأشياء إلى الْذْرك ؟ 
وماهي العلاقة بين الْذرِك والُدْرَكد؟ حول الإجابة على هذه الأسئلة ول 
الحسيون والماديون بالآلية بين الموضوع المدرّك والذات اد ركة أي إن المعلومات 
تنتقل من المحسوسات إلى الحس بواسطة علائق مادية» وتذهب إلى العقل المستقر 
في المخ عن طريق الديناميكية البدنية. 


ولا يروق هذا التفسير في نظر العقليين بل ينتقدهم أرسطو بلا هوادة؛ مبينا 
أن المذمب الآلي عاحز عن تفسير النفس الحاسة, فإِها لو كانت مؤلفة من 
العناصر للزم أن العناصر حاسة بطبيعتهاء وأن الحواس تحمس أعضاعهاء وأفا تحس 
في غير حضور المحسوسات من حيث إها حاصلة على العناصر النَ هي حاسة 
)١(‏ تفسير القرطبي: 9569 751515 


ل5١ ابن عربي الفتوحات ج31‎ )١( 
.5١5 ابن عربي: فصوص الحكم: قاشاني»‎ )9( 


سشننةو 


عد التسهوف. الإسلاني سد : 
ومحسوسة:؛ والواقع ينقض هاتين النتيجتين» والسبب أن العضو ليس هو الحاس 
بالذات بل بالقوة المتحدة بهء وأن القوة الحاسة ليست بالفعل بل بالقوة فقطء 
وتخرج إلى الفعل بتأثير المحسوس”(". 

وهذه القوة منتشرة في الجسم كله ولا آلات لكل كيفية» وبالتالي فالقوى 
الحاسة ليست مادية ولا آلية» وإذا سألنا أرسطو ومن قبله أفلاطون كيف 
يُخُْدث المحسوس تغيرًا في الجسم تنتبه النفس على أثره فتدرك المحسوس ؟ لا نحد 
جوابًا عن تفصيل تلك الكيفية تفصيلاً يُرْضي العقل ويحل المشكلة. 


وبنفس القدر من الغموض وأشد منه تعقيدًا نحد إجابات العقليين؛ إذ لم 
يقدُموا لنا وصفًا لكيفية إدراك العقل للمعقولات» ولا كيفية عمل العقل أثناء 
إدراكهاء فلم يبق لنا إلا أن نقول : إننا ندرك بالحس وبالعقل ولا يمكن نكران 

لئا 

ذلك فهو أشد من البداهة؛ حي أعمق الشّكاك شكا يعترفون بالإدراك الفردي في 
كل وقتء وبنسبة مختلفة» وغير ثابتة وليست: بقاطعة) ولكن كيف ندرك؟ 
وكيفف تسير العمليات الإدراكية من انتباه النفس با لمحسوسات حي مرحلة الحكم 
وإصداره. أو مسن :بداية الأوليات حى استخلاص النتائج» هذا ما لم تصل فيه 
نظرية المعرفة إلى حكم مرض بعدء ما جعل العقليين الإغَنين ابتداء من القديس 
أوغسطين (470م) يفوّضون الكيفية في الإدراك لله وهو مذهب المسلمين 
استنادا إلى 00 سبحانه: ( قل من يَرَرُفَكُم مِنَ آَلسَمَآءٍ وَالأَرْض أَبَّن 
يَمَلِكَ السّمْعٌ وَالْأَبَصَرَ) [بونس:0] وقوله: ‏ إن الله يُسَمِعٌ من يَشَآءُ » 
0 ا ا ا ا 
[فاطر: ١؟]‏ ويقول: 9 وَلوَ شاءً الله لذهب يسمعهم وَأَبَصرهِم » [لبترة: »]٠١‏ 


2 
1 - 


( فَأَغْمَيْبَهُمَ فَهُمْ لا يُبَصِرُونَ » [س: .]١‏ 


.١848/1١1/ كرع: الفلسفة اليونانية‎ )١( 


سنننون 


العلامح السسوفية سس 
مجاولات شاقئٌ لتفسير طبيعة الذوق 

دفصة سهولة الإدراك الحسي الحسيين إلى محاولة تفسيره على نحو ما رأيناء 
وأدى التعقيد النفسي وتشابك العمليات العقلية وتداخلها إلى الإحجام عن 
الخوض في طبيعة هذا الإدراك» وكان من المنطقي تبعًا لهذا أن يسلم الصوفية يهل 
طبيعة الحصول على المعلومات الوهبية؛ وكيفية انطباعها في القلب خاصة وأن 
هذا اللون من الإدراك أشد تحرداء وهو ينبع من مصادر لا تربطنا يما وشائج 
مادية ولا آلية ولا نفسية إلا وشيجة العلم والمعرفة بماء وليس له عمليات على 
أي شكل في داحل ذواتنا. 


ولكننا رأينا كثيرًا من الصوفية أحهدوا أنفسهم وعقلهم واستعملوا كل ما 
ديهم من سعة علمية أو بوارق ذوقية في وصف هذا الإدراك» ومحاولة الكشف 
عن طبيعته؛ فشبهوا القلب بالمرآة المصقولة الي تنطبع عليها صور الأشياء وكذلك 
القلسب إذا ابيض وصفًا حاذى المعلومات في عالم الغيب فانعكست كانعكاس 
الصور على المرايا» وكم بذلوا من جهدء واستعاروا من تشبيهات حسية» ورسموا 
هيئات ؛ ليستطيع غيرهم تصور هذا المنهج بطبيعته وكيفيته على صورة ما. 


وتعالوا بنا لنتذوق في رحاب الصوفية بعض ما نسقته أحلامهم ورققته 
قلوهم» فنأحذ أولاً صورة الكلاباذي الي بناها على أن النفس إذا تبحردت وصفت 
تواجدت؛ فاختفت عن عين قلبها جميع الصور للغير والسوى وحضر السر في 
رحاب نور الحق» فتوالت عليه ضيوف الفكر من الله كشفا 7( فلقد لعب 
الوحد دورًا رئيسًا في طبيعة الإدراك الذوقي عند الكلاباذي. 


وأما أبو طالب المكي فيعتمد في فهم تلك الطبيعة الخفية على عملية التبديل 


.,١77" التعرف:‎ )١( 


-وول- 


حك |لتحصوف الاسلامي . 
الصفايٍ فيقول في شرح قوله : «سيروا سبق الْفْرَدونَ قالوا:ومن الُْرّدون ؟ 
قال: المسستترون بذكر الله وضع الذكر عنه أوزارهم فوردوا القيامة خفافا» إن 
الحق سبحانه لما أفردهم ممن سواهم له أفردوه عما سواه به فَذَكَرَهُمٌ فاستولى 
عليهم ذكرهء فاصطلم قلوهم نوره تعالى» فاندرج ذكرهم ف ذكره. فكان هو 
الذاكر لهمء وكانوا هم المكان مجاري قدرته عز.وجل”' فلما حدث الاندراج لم 
يبق غير القادر والفاعل فسطعت شعاعات نور بعدما سّحقت خيالات العبد 
وتبدلت أحواله, وهو يشير بذلك إلى قوله تعالى:. ( أله حجن إلَيّهِ من يآ 
وَبَبَدِى إِلَيِهِ مُن يُنِيبٌُ 4 وقوله في الحديث القدسي: «كنت سمعه... وكنت 
بصره». 


ونحا السهروردي منحّى دينيًا نفسيًا واعتمد على أن الروح لا وجهان: وجه 
إلى عالم الأمر: باعتبار أصلها .أو باعتبار النفخ الإيجادي» ووجه إلى القلب باعتبار 
سكناها في البدن, فإذا لم تشغل بالوحه الأدن وتغلب الوحه الأعلى خلصت إلى 
مقام القرب منه؛ فأفاض عليها الحق من عالم الأمر ما اطلع الوجه الأعلى وأعلمه» 
فشع ذلك على القلب باعتبار صلته به عن طريق الوجه الروحي المتصل يهذه 
اللطيفة أي: أفاضت أرواحهم على قلوهم أنوارًا تهيأت بما قلويمم لإدراك 
العلوم»”"). ٍْ 

وإنما صح التقاء النور الغيي بالقلب الكون لما بينهما.من صلة سماها بصلة 
الانفصالء إذ لكل منهما نوع انفصال؛ حيث انفصلت العلوم بانتقاشها على 
اللوح المحفوظ وانفصال القلب.عن مقام الأرواح؛ فبجامع الانفصال في كل صح 
اللقاء بينهماء ولا يخفى أن نقطة الارتكاز في هذا التصور السهروردي لطبيعة 
)١(‏ المكي: قوت القلوب ج١: .1١١9‏ 
)١(‏ عوارف المعارف: "ه. 


-ى؟و- 


يي عد 
الإدراك التوتي عي أكون الروخ يمن 0 ١‏ ولوك عَنِ ألو قُلٍ روح 
سن أَمْر َي #الإاسره: هم] 9 فَإِذًَا سَويْتُهُه وَتَفَحَتَ فِيه مِن رُوحى فَقَعْوأ لَه 
سَيِجِدِين 4[الححر: 15]. 


وساير ابن عربي السهروردي في الوجه الأول من الروح قائلاً: إن النفوس إذا 
صفت من كدر الوقوف مع الطبع التحقت بعلمها المناسب لما فأدركت ما 
أدركت الأرواح العلا من علوم الملكوت والأسرارء وانتقش فيها جميع ما في 
العالم من المعاني» وحصلت من الغيوب بحسب الصنف الروحاني المناسب لها("). 


ويعود مرة أحرى فيقول : إن القلب ,عي اللطيفة إذا تصفى بالفكر وتلاوة 
القرآن يحصل له نور بحكم عودته إلى فطرته ومنبعه الأصلي؛ لأن ابن عربي 
يريد بالقلب هنا اللطيفة الربانية معي النفس أو الروح» ولله نور منبسط على 
جميع الموحودات فإذا انضم النور القلبي الروحاني مع النور الوحودي العام 
واجتمع النوران كشفت المغيبات على ما هي؛ وعلى ما وقت في الوحود”» 
ويستند إلى ما استند إليه السهروردي في أصل الروح وكوفا من عالم الأمر كما 
يستند في مسألة النور المنبسط على قوله سبحانه: ( اللَّهُ نُورُ آَلسَّمَوت 
وَآلأرْضٍ #ثور: .].٠‏ 

وإما عرضنا هذه الصور. السريعة وما ترتكز عليه من أحوال الوجد أو الفناء 
بتبديل الصفات» أو محاولة فلسفة النصوص فلسفة تقوم على الدين وتخدم الغرض 
الذي نحن بصدده؛ لنبين أن الصوفية كانوا يحسون بضرورة الإحابة على الأسئلة 
ال طرحناها والخاصة بطبيعة وكيفية الإدراك إلى درحة أن وجّه الشيخ أبو مدين 


.31١8 251 الفتوحات ج؟:‎ )١( 


-؟- 


حك )لتسكوف. الإسلامي. - 
إلى نفسه تلكم الأسثلة فقال: قلت للسر مالك تحس من خلف الموانع ؟ فقال: 
حرق شعاعي سور العوائق» ثم انعكس إلي بصور الحقائق فأصبحت كما قيل: 


كأن مرآةعين الدهر في يده يرى با غائب الأشياء فلم يغب7) 

والشعور يهذه الأسئلة ومحاولة الإجابة عليها يعي أن الصوفية لم تغب عنهم 
الجوانسب الرئيسة في نظرية المعرفة كالمنابع مثلأء ولم تغب عنهم الحوانب الدقيقة 
كالنقدء ووضع القواعد وبيان طبيعة وكيفية المعرفة» ويعين أيضًا أنهم أخلصوا 
لمنهجهم إخلاصًا شديدًاء وخدموه خدمة جليلة» وبذلوا كل جهد؛ حى ف أدق 
وأخفى جوانبه. 


ولقد أفصحوا عن شعورهم بغموض طبيعة المعرفة فحاولوا أن يلقوا عليها 
كثيرًا من التفسيرات الي ترفع عنها الإيام؛ وتذهب عنها اللبس مهما كان في 
ذلك من إغراق ف الروحية؛ وسعة ف التشبيه؛ وتبين أنهم كانوا أشجع من غيرهم 
في خحوض الخفايا والمبهمات؛ وأقدر على تعليلها تعليلاً يدنو يما من الفهم ويقربها 
إلى التصور. 

وقد وضّح في معالحة هذه النقطة أنهم كانوا يضعون نصب أعين بصائرهم 
وعقولهم حال العلم الضروري الذي يتلقاه الملائكة من الله وصلاحية أرواحهم 
هذا التلقي بالقوة» والإخبار عنه» والتحديث به فعلاً وإلى هذا العلم أشار الزبيدي 
في فتح المبدي. 


)١١‏ عوارف المعارف: 5ه. 


حل 


بالملامج الصصوفية سس 
الإقراربالمجزعن فهم كيفية الإدراك 

ورغم كل هذا فمهما بذل الصوفية في تفسير وشرح طبيعة هذا الإدراك 
فإفهم لم يصنعوا سوى بحرد تحليلات تقريبية» وافتراضات أو فهوم فردية لا تصل 
إلى حد البت في هذا الموضوعء وتبقى كيفية إدراك القلب أو البصيرة وطبيعتها 
غامضة مستعصية على الفهم. وتصبح المعرفة الذوقية هنا غير مطلوبة يمشيئة العبد 
ولا تأتيه قصذا في آية لحظة يختارهاء وليست كالعمليات الإدراكية الأخحرى الي 
يتعمد الإنسان إجراءها في نفسه ويستعين فيها مقدمات وأوليات يتحكم في 
ترتيبها وفي الموضوع الذي أعدت من أجحله كما يختار الوقت الذي يصوغها 
فيه بل كل ما يفعله العبد هو الاستعداد بالمجاهدة والتصفية. 


وإلى هذا الحد يقف توجه الإنسان نحو المعرفة ويصير معترضًا لنزول 
الإدراك» وحدوث المعلومات في أي وقت يشاء الله كما يشاء”'؟ على حد 
تعسبير البسطامي دون أن يفهم الكيفية ال حدث ها القذف. والطبيعة الي تلقى 
يما القلب هذه الأسرار. 

ويقسول أبو سعيد الخراز: للعارفين خزائن أو دعوها علومًا غريية» وأنباء 
عجيبة» يتكلمون فيها بلسان الأبدية» ويخبرون عنها بعبارة أزلية» وهي من العلم 
المجهول”" الذي يهحم في حال شدة الحال» وسورة الوحد"": كما ذهب محمد 
بن علي الترمذي. 


ويصور الكلاباذي بعد محاولاته الشاقة لتفسير طبيعة الإدراك هذا الححوم 
)١(‏ مناقب أبي يزيد: اا 


2غ( السايح: بغية المستفيد: .١9‏ 
زضة طبقات الشعراني: ج1: 4لا. 


سن 


- التسسوف الإسلامي. 
الكش في على السر بأنه: كالشمس يمنع شعاعها عن إدراك فايتها وجوهرها() 
ويعود المكي كذلك إلى تسجيل العجز عن شرح كيفية التلقي قائلاً: إنه لا يوزن 
مقداره ولا تكتب كيفيته”" . 


ومعئئ هذا كله أن الصوفية وغيرهم قد عجزوا عن تفسير كيفيات 
الإدراك على احتلاف منابعه» وهو عجز مقبول» ومؤيد بالأدلة النقلية الي تقطع 
بأن نقل الحقيقة من الموضوع الّدْرّك إلى الذات المدركة وإخبارها وإعلامها إإما 
يكون بتوفيق الله وإرداته» وهو من الأسرار الإلهية الي لم يستطع العقل أو 
لخم حمر لك حو ا ع ل وي 
ايج أن قبل لياح مَبَشِر” سو وَلِيُذِيقَكر ين ” ميته » [الروم: 45] ويقول 
جل جلاله: ١‏ ومن يون بأنَّه يد بد 4 إفضئ: ]١‏ أي يشرحه للازدياد من 
العلم والطاعة والخير صوص ما يتصل بالعلم بالله سبحانه". 

ويذكسر في آيات أخرى أن الصرف عن الفهم منه إذا يقول ( كُذلِلك 


ل حاسار نين 


يَطبَعْ آله َه عل قُلُوبٍ الْكَفرِينَ © [لأعراف: 0 ٠‏ ( كَدَِكَ تَطبَعُ عل قُلُوبِ 
ْمُحتَدِينَ » اوس: :؛] ( كذَلِلك يَطْبَعُ لله عَىَ كل قلب مُتَكَبرِ جبَارٍ» 

[غافر: ه+] وكم من الصحابة كانوا يسمعون القرآن فلم يسلموا فلما أراد الله 
هدايتهم فتح قلويهم بكيفية يعلمها فوعت عنه به؛ وفقهت كلامه بتوفيقه وأبرع 


مثل على ذلك هو عمر بن الخنطاب. 


.١77 التعرف:‎ )١( 
.١١9 :١ج (؟) قوت القلوب‎ 
.١517 الفخر الرازي: فتوح الغيب ج8:‎ )1( 


ع 


القلامن الصصوفية سل 
سادسا: إمحكان الممرفت وحدودها 
ماهي الحقيقن ؟ 

أمام هدير التغير المستمرء وتلاحق الأحداث وتداخلها واختلافهاء وأمام 
الحيوية المتوثبة في هذا الكون المترامي الأطراف - وقف الإنسان المفكر دون سائر 
الكائنات ناظرًا مبهورًا متأملا ولح ترعبه أمواج الظواهر العاتية» أو تسلمه إلى 
الفرار والاختفاء» بل راح يسأل ويجيب ويستفسر ويردء ويشرح ويحلل» وبعدما 
قطع شوطا كبيرًا في الاستفسارات ألقى على نفسه هذا السؤال: ما هي الحقيقة 
وراء كل هذا؟ فكان بلا شك أعمق سؤال أثير على الإطلاق إذ أي سؤال آخر 
لا يتوقف عليه على حد قول أناتول فرانس. 


ولعظم السؤال ودقته تحير جمع من الطالبين وترددوا فوقعوا في الشك والريبة؛ 
وادعسى فريق آخر إمكان الوصول إلى هذه الحقيقة» والعثور على اليقين الذي 
يريح النفس ويقرهاء وقد تسموا بالفلاسفة الاعتقاديين أو أهل اليقين في مقابل 
فلاسفة الرينة. 


واتفق الإثباتيون فيما بينهم على إمكان المعرفة وإدرلك الأشياء في ذاتا 
والقول بادئ أولى وإن اختلفوا في منبع الإدراك» وتعريف اليقين أو الحقيقة» 
ومداها أو حدودهاء ونبدأ أولاً بنظر كل منهما حول تعريف الحقيقة. 


ويقول الحسيون: إنما الإحساس الثابت» وينكر المثاليون أن يكون الإحساس 
معيار الحقيقة'" 2 بل هي توافق بين العقل والأشياء أو بين الفكر وموضعه”"» 


.77 :١ج ديورانت: مباهج الفلسفة‎ )١( 
.144 2053 ديورانت: مباهج الفلسفة ج1:‎ )١( 


(؟) د/ الشنيطي: المعرفة: 5٠0‏ - 51. 


-هة؟- 


سح ]اتصوف الإشلامي ا 
بينما يعتبر النقديون أن العلم لا يكون حقيقة إلا عندما نثق أن قوانينه تتحقق في 
كل بحربة ممكنة ومطابقة لضرورات عقلنا”". 


ويعرفها البراجماتيون بأنها التناسب بين الكائن الإنساني مع بيئته وال تشمر 
عملا نفسيًا نافعٌاء وهي من وجهة النظر الاحتماعية تلك الي يوافق عليها جميع 


أما من وجهة النظر الصوفية فإن ابن عري: يعرفها قائلا: هي سكون النفس 
بالمتيّقن أو حركتها إلى المتيقن. وهو ما يكون الإنسان فيه على بصيرة أي شيء 
كان وهذا السكون يحدث للإنسان عندما يسير نحو المطلوب؛ ويحصل له أو يسر 
ولكن المقصود لا يقع حالاً إنما نتأكد من وقوعه مآلاً: كقوله سبحانه: « أي 


مر أله قلا تَسْتَعْجِلُوهُ 4 [ندحل: ]١‏ فالأمر لم يأت بعد ولكن النفس المؤمنة تقطع 
بإتيانه. 


وبالتالي فاليقين واقع سواء حصل المطلوب حالاً أو تأكدنا من وقوعه مالأ 
واليقين عند أحمد بن زروق ما يقع في النفس وقوعًا لا يمكن تكذيبه» ولا يصح 
ردف ولا يصحبه هوىء يثلج به الصدر وينشرح به القلب7. 


وعوازنة سريعة بين هذه التعريفات ندرك أن الصوفية اعتقاديون» وأرباب 
يقين» وطلاب حقيقة كما نلحظ تمامًا شمول التعريفات الصوفية لكل ما سبقها؛ 
حيث يجمع السكون النفسي عند ابن عربي» والوقوع الذي لا يحتمل الخطأ عند 
ابن زروق كل ما قاله الحسيون والمثاليون من بعدهم. 


517١ ابن عربي الفتوحات: المكية ج؟:‎ )١( 
.١51/ رض السايح: بغية المستفيد:‎ 


قله 


بالعلامح الصصوفية سس 
حدود اليقين عند الاعتقاديين 

وبعد اتفاق اليقينيين على وحود حقيقة في ذواتنا أو فيما يدور حولنا 
تساؤلوا: إلى أي مدى يمكن للإنسان أن يعرف تلك الحقيقة؟ أو ما حدود العلم 
الإنساني وغاية قدرته ف سعيه نحو إدراك الحقيقة؟ تلك هي المشكلة ال ظهرت 
على بساط البحث كما يقول كوبلة بعد ظهور البحوث الرياضية والعلمية الي 
لفتت الأنظار إلى الفرق بينها وبين بحوث ما وراء الطبيعة. 


ولكين أخالفه في أنها ظهرت قبل ذلك بكثير على أيدي الصوفية» حينما 
وجسدوا أمامهم يقينًا ثابنًا عن طريق الوحيء ورأوه أقوى من النظريات الرياضية 
والعلمية» وأشد وضوحًا من كل ما ينتحه العقل فدفعهم هذا إلى أن يقولوا: ماذا 
يمكبن لقدرتنا البشرية أن تصل | ليه صعودًا على سلم اليقين؟ وبعبارة أخرى: إذا 
كان (كربلة) قد قرر أَنْ دقة قة البحوث الرياضية ودرحة النظريات العلمية في 
الثبوت قد هيات الأذهان للخوض في حدود المعرفة خصوصا فيما وراء الطبيعة 
فإن اليقين المطلق في الوحي - لا يقين الرياضة -- قد أثار *مة الصوفية نحو دراسة 
قدرة الإنسان على الوصول إلى الحقيقة وما الحد الذي يمكن أن يناله منها مع 
كل منبع من لمنابع؟ وقد سلكوا في الرد على هذا التساؤل مسلكين هامين 
يخضعان لأدوات قوة وضعفا 


المسلك الأول: حدود المعرفة في الحس والعقل 

يزعم الحسيون أنه ليس هناك ما يحد التجربة الحسية من المعرفة إذا هيئت 
الظروف المناسبة للحواس أن تتصل با يراد معرفته. 

ويغتر العقليون فيقولون أيضًا: ليس للمعرفة الإنسانية نهاية تقف عندهاء ولا 
توجد عقبات خارج العقل تحده عن المعرفة؛ والصلة بين العقل والعالم هي الفكرء 
وما أن العقل الإنساني مصدر المعارف فالعلم الحقيقي ليس له مدى ولا حدود 


سففننن 


حح |لتسهوف الإشلامي 
خارجية أو موضوعية. 


هذا ويرى النقديون أن المعرفة اليقينية عن العالم الخارحي ممكنة بشرط ألا 
تتجاوز حدود ظواهر الأشياء؛ ولا حيلة لنا إلا الوقوف عندهاء وعلى العلم أن 
يقنع يماء حى لا يتورط في طلب الحقائق في ذاتها وإلا يكون كمن رام 
المستحيل”'2. 

وهكذا اختلفت المذاهب قليًا وخدينا حول تصور الحقيقة ومداها الذي 
يمكن للإنسان أن يصل إليه اختلافا بَينَا وشاسعًا يصل إلى حد التعارض بين 
المذمب الحسي والعقلي» وإلى محاولة التوفيق بينها كما هو عند النقديين» وإذا 
أفادنا الاحتلاف من ناحية إثراء العلم الإنساني فإنّه يدل من ناحية أخرى على 
ضعف مقدرة الإنسان عن تحقيق الحد الأعلى من درجة الحقيقة» وهو الأمر الذي 
تنسبه له الصوفية إزاء الإدراك الحسي والعقلي فحكموا بأنَ المعرفة فيهما ظنية 
قاصرة:؛ ومحدودة بمحدود قدرة الإنسان ذاته» وتنتابها الإشكالات والغموض 


واللبس وتحتمل الخنطأ والصواب””. 


بن زياد (41ه) وعلى فرض نسبتها إلى اليقين فهي أدن أنواعه الذي يقوى 
بالدلائل وأقوال العلماء ويضعف بفقدهاء وتسمى حيئئذ علم اليقين0), حسبما 


فصّل المكي والغزالي مستدلين بأن قدرة الإنسان حالة كونها بعيدة عن الاستكناس 


)١(‏ كوبلة: المدحعل إلى الفلسفة: »54١‏ الشنيطي: المعرفة: 27١‏ زكي نحيب: نظريات 
المعرفة: 8 ١١854 -- ٠١‏ كريسون المذاهب الفلسفية: 5١628‏ -.39, 

(؟) حاجي الخليفة: كشف الظنون ج١: .5١‏ 

(؟) طبقات الشعراني ج١: .٠٠١‏ 

(5) المكي: قوت القلوب ج١:‏ 1756. الغزالي: مراقي العبودية: 74. 


سنتد اين 


الملامح السسوفية سس 
بأنوار المدي المحمدي لا تقف إلا على أقدام متأ تأرجحة» ولا تصل إلا إلى الظن 
فقط ١‏ وَمَايكيعُ ترص لا طَنا إن لظن لا يُغنى مِنَ كَكَق سيا #لونس: .] 
!١‏ ع ل لل 4 1 


ولا شك أن الصوفية يذه النظرة الي حدت من غلواء الحسيين» ومن غرور 
المثاليين كانوا أسبق من فلاسفة المعرفة الأوربيين الذين هاجموا قصور الحسيين 
وشموخ العقليين» وعمدوا في الرد على التجريبيين إلى إثبات أن العلم شامل 
للحس والعقل» واتهموهم بالخروج عن قواعد حون لوك الذي لم يضع حدودًا 
فاصلة بين أنواع المعرفة التجريبية من حيث درحة كل نوع من الصحة0"). 


ورد (كانت) على اللمثاليين: بأننا لا نعرف الأشياء إلا ما أدخلناه نحن بالذات 
في جدود الزمان والمكانء وبترتيبنا نحن وتوحيدنا لعقّد معارفنا المنفرط أو 
المتفرق» وهذا يستتبع بالضرورة أن الحقيقة تأتينا لا من حيث هي ولكن من 
وحهات نظر معينة ومحددة» وأن الطبيعة الى يتصورها الذهن ليست إلا ما في 
وسعه أن يتصور؛ وذلك نظرًا لمادة الحدسء ولطبيعة الزمان والمكان من جهة. 
ولطبيعة المقولات من جهة ثانية”. 


وبالتالي فالإنسان قاصر على نيل اليقين والحقيقة بالذات بل هو أشبه 
بالضفدع الذي ليس له أن يدرك إلا من حواس ضفدعية وفكر ضفدعي؛ 
ولبيس له تبعًا لذلك إلى مفاهيم ضفدع'0"» وقد شاركه في الحملة ضد تقصير 
الحسيين ومغالاة العقليين كل من (سانشير البرتغالي) و(جلبرت هايت) و(كوبلة) 


.581١ كوبلة: المدخحل:‎ )١( 
.5١١ (؟) كريسون: المذاهب الفلسفية‎ 
(؟) نفسيه.‎ 


عد اكه 


الذين طالبوا المثاليين بصفة خاصة بعدم الإدعاء» ورأوا أنه يتعين على النظرة 
الميتافيزيقية أن تقلل من ادعائها اليقين المطلق» وأن تحترف العمل ف التأليف بين 
نتائج العلوم الحزئية تأليًا يمكن الاستفادة منه. 


ويتحتم على العقل كذلك إذا كان يتطلع إلى الحدود العليا في المعرفة 
واليقين» أو إذا كان يحاول أن يعرف كل شيء أن يدرك عدم استطاعته ذلك» 
ومن هنا فعلى المعرفة المبنية على الحس القاصر والعقل المحدود أن تعرف حدودها 
وقدره”"» وتلك هي النتيجة الي سبقهم بما صوفية الإسلام إزاء وض الحس 
والعقل في الكون وما وراءه وإزاء حدود إدراكهما. 


المسلك الثابي: درجة اليقين في الإدراك الدوقي 

لما كان هذا الإدراك حكمٌ حقّ جرى على لسان عبد ونظر بنور الحق» 
وسواطع أنوار لمعت في قلب العارف فحرست سرهء وأدرك بما المعاني وكاشف 
الغيب”" كما يقول الخراز والنوري» والكتاني؛ لذا كانت الحقائق الواردة على 
هذا السبيل أحلى أنواع المعارف وأنصعهاء واستحقت ببريقها أن تحل كل 
إشكال وتزيل كل إهام؛ وتقضي على الظنون والحسبان والأماني» وأن تحقق 
لصاحبها أرفع درجحة ف اليقين» وهو النوع الذي اختص به الصوفية أولو 
الكرامات وهو الكمال المطلوب'" حسبما أكد حمدون القصارء والحلاج» 
والواسطي» وحاجي خخحليفة. 


ولمذه الاعتبارات الخاصة بالإدراك القلبي صفا العيش للسالك» واستقرت 
)١(‏ كوبلة: المدحل إلى الفلسفة: 1/4؟» هايت: جيراء العقل: 21148 .١٠١١‏ 


(؟) الرسالة 2١١5‏ وطبقات الشعراني ج١:‏ هلاء 514. 
(1) طبقات الشعراني ج١:‏ ؟7/ والرسالة: 21١١©‏ وكشف الظنون ج١: .1١‏ 


ساي 


السكينة عنذدذمة وأضحى لا يكدره شيء من العلل والأسباب؛ أن الحق إذا 
استولى على سر قهره فلا يبقى لغيره معه أثر('؟ على حد ما ذهب إليه الأنطاكي» 
والبقاق» والكتاني. 


وهنا يطراً سؤال من أخطر ما يكونء مفاده: إذا كنتم تقولون إن المعرفة 
الذوقية من أجلى وأقوى المعارف قدرة على تحقيق اليقين والسكينة في نفس 
وقلب العبدء فلم يقع الاضطراب لدى الصوفية؟ وما منشؤه وثمرته؟ وبمعين آخخر: 
إنكم تقولون إن الطمأنينة والثقة نشأتا عند العارف كنتيجة ضرورية لما يرد عليه 
من حقائق نبعت من مصدر حق وتدفقت على قلب صفيء وف نفس الوقت 
تؤكدون على أن التصوف اضطراب فإن وقع السكون فلا تصوف”"» يصور ذو 
النون المصري دوام الحركة والتقلب في الأحوال حينما سثل عن الصوفيٍ فيقول: 
كان ههنا ثم ذهب” 0 


وقد حاول ابن عربي حل الإشكال بطريقة حدية وذكية للغاية فبين أن 
السكون نشأ من علم العبد وأنه واقع تحت تصرف الحقء وأنه راكن إلى حنابه» 
وأنه مصدر إهاماته وفيوضاته؛ وهذا السكون الكشفي يطرأ قليلاً ويزول كثيراء 
ولا يوحد إلا عن بشرىء وهي تتوان ولا تتوالى. 

أما الاضطراب فينشأ من العلل ومن التنقل في الأحوال والشئون» وهو عرض 
يرول ويطرأء وطروه أكثر من زواله. ومع هذا الاختلاف بين حال السكون 
والاضطراب إلا أنه لا توجد آثار ضارة على النفس من جراء الاضطراب؛ ولا 


.154 :١ج وطبقات الشعراني‎ ١05 - ١٠1“ الرسالة‎ )١( 
.71017 (؟) الفتوحات ج؟:‎ 
.١178 الكلاباذي التعرف:‎ )©( 


روصت 


ا|لتمكوف الافلاعي 
يناقض اليقين أو يضاده ؛ لكون العبد لائذًا إلى الله في السكون؛ ومستجيرًا به 
ناظرًا إليه في رفع العلل والعوارض موقنا أنه سبحانه إن شاء أزالها وإن شاء أبقاها 
لحكمة: فمانح السكون هو الله» ورافع أسباب الاضطراب هو المولى أيضاء 
والعبد تحت حكمه في كل منهما كما قال سبحانه: «( فَعَالَ لِمَا يُريدُ » 
[الدوج: ]١‏ ( كل يَوْمٍ هوّ فى أن [ارحن: الا هوَّ الى أَنرّلَ السكيئة فى 


ون إلإا نه 


قُلُوب الْمُؤْمِيِينَ ليزدادوا إِيمدنا مع ع إِيمَدمِمَ [لفتح: 4] ومن هذه الناحية 
صاحب اليقين الاضطراب بلا شك ولا ريبة» وبلا تناقض ولا تضاد. 


التفاوت في اليقين قول بالنسبييٌ 

لاش ك أن القول بالتغير والاضطراب والتقلب في الأحوال؛ والتدرج في 
المدارج السلوكية» أو الترقي في المعارج القدسية؛ يودي بالضرورة إلى التفاؤل في 
نيل المعارف الممنوحة؛ وليست تلك الحقيقة استنتاجًا ضمنيًا وإنما هي منطوق 
أقوالهم وصريحها. 


يقول منصور بن عمار: إن الحكمة تنطق في قلوب العارفين بلسان التصديق» 
وف قلوب الزاهدين بلسان التفضيل؛ وف قلوب العباد بلسان التوفيق» وق قلوب 
المريدين بلسان التفكرء وف قلوب العلماء بلسان التذكرة”'؟؛ فكل قلب له ما 
يناسبه من المعارف» والقلوب أوعية والعلوم كالماء ولون الماء لون الإناء0 . 


كما يقول الحنيد» وبعبارة ابن عربي: مشاهدات الأنوار» ومكاشفات الغيب 
على حسب المقامات والحالات والعلوم الذوقية الحاصلة لأهل الله مختلفة 
باختلاف القوى الحاصلة فيها وعلى حسب دخول العبد في الحقائق تكون 


.١78 الكلاباذي: التعرف:‎ )١( 


اوبوت 


تخاطيات الحق له؛ لأن الله سبحانه لا يضع الأشياء إلا في مواضعها. 


وعندما استشعر ابن عربي-وهو فيلسوف الوحدة - أن القذف يكثر في 
العبيد حسب درحاقم, وخحشي أن يؤدي ذلك إلى الكثرة بأي اعتبار في العلم 
المي أحابنا إحابة شافية كافية تتلخص في أن هذه المعارف الربانية ترجع إلى 
عين واحدة وصرّح بأن انحل من حيث هو في نفسه واحد العين ولكن 
اختلفت التجليات وتنوعت الواردات بحسب استعدادات امتُجلّي 0" كالماء 
الواحد الذي ينزل على الأرض فإذا هو حلو في البقعة متغير في أخرى» 
ومصداق ذلك من كتابه سبحانه قوله 9 أَنرّلَ م أَلسَمَاءٍ مَآءٌ فَسَالَتَ 
أَوْدِيَةُ بِقَدَرِهَا 4[ارعد: ؛:] وهي إشارة إلى القلوب وتفاوتهاء فمنها ما يسع علمًا 
كثيراء ومنها ما لا يتسع لكثير من العلوم بل يضيق عنها!'» وشبه القلوب بالأودية 
لأن القلوب يستقر فيها أنواع علوم القرآنء كما أن الأودية تستقر فيها المياه 
النازلة من السماء» وكما أن كل واد يحصل فيه من مياه الأمطار ما يليق بسعته أو 
ضيقه, فكذلك ههنا كل قلب إنما يحصل فيه من أنوار علوم القرآن ما يليق بذلك 
القلب من طهارته وحبثه وقوة فهمه أو قصوره. 


وشبيه بهذه الآية قول رسول الله يِقِ: «مثل ها بعثني الله به من الهدى 
والعلم كمثل غيث أصاب أرضًا»”" إلى آخر الحديث الذي بين فيه رسول الله 
لاف الأرض إلى طيبة وأحادب وقيعان وكذا القلوب» وهذا كله يوضح لنا 
حقيقة لا يصح إغفاها وهي أن المعرفة العامة والذوقية بصفة خاصة ذاتية ونسبية» 


(١)ابسن‏ عربي: الفتوحات ج١:‏ 2/5 ج7: 2317 وتحفة السفر: 54. 53, وقصوص 
الحكم: 1515-016. 

.١91 والفخر الرازي تفسير ج9:‎ 77٠ 755 ابن كثير ج4:‎ )١( 

(5) صحيح البخخاري ج١1:‏ 7 وصحيح مسلم جه: كتاب الفضائل. 


صسري انين 


حح ]لتسسوف الإسلاعي 
أما أنما ذاتية فليس هناك إدراك يستقل في المعرفة عن طبيعة الذات المدركة مهما 
حاول الإنسان تحريد الإدراك من ذاتيته. 


ومن هنا اختلفت المذاهب العقلية؛ ح في أشد المبادئ بساطة, والذاتية في 
الإدراك الذوقي أعمق منه في غيره لشدة ذاتيته ولخنضوع المعارف إلى مقدار نقاء 
واستعداد تلك الذاتية : 


وهذه الذاتية تقل كلما كان منبع الإدراك بعيدًا نوعًا ما عن الحالات 
النفسية» ومن هنا بدأ الماديون جميعًا من نقطة واحدة وكثر اتفاقهم على كثير من 
المسائل ووصلوا إلى حدود معينة في الإدراك» وتعمق ا رحاب 
الحس وجمنا إلى المذاهب الروحية» تلكم المذاهب الي تقو يس القوة 
ا ب ا 00 0 
غرابة أن تكون تلك الطبيعة النفسية ذات دخل كبير في تكوين معارفنا. 


وما أنماليست واحدة لدينا فلابد أن تكون الإدراكات ذات طابع أشد 
احعتلافاء وأما أن المعرفة الذوقية نسبية فلأأن السالكين متفاوتون بدرجات كبيرة 
في سبل تحاريهم, والطرائق الي يتبعوفهاء وبالتالي فإن الأنوار الت تشرق 
هؤلاء تتفق مع درجة التصفية؛ ونقاء القلب» وتفاوت امجاهدة. 


وهذا هو السر في أن كل صوق أجاب بإجابة معينة أو أحس بإحساس 
حاص أمام سؤال أو موقف محددين وقلما يتفق اثنان على فهم واحد في مسألة 
واحدة لأنه قلما تتفق أحوال اثنين في زمن محددء بل عندما تحد مشكلة محددة 
يذوق كل سالك ما لا يذوقه الآحرء وقد تتلون مذاقات الصوفي في مسألة واحدة 
بحسب التقلب في الأوقات» والله أسأل أن يهبنا من السكينة والعلم الدائمين! 


م 


الفصل الثالت 
المصطلحات الصوفيني ولغتٌ الرقائق 


ا مبحث الأول 
المصطلحات الصوفيين 


الاصطلاح العلمي: تعريفه. ضرورته. شروطه 

الألفاظ الب باعتبار ما وضعت له لا تسمى مصطلحات,. وإنما تسمى 
كذلك إذا نقلت من المعين الأصلي إلى معي المقصودء أو وضعت ابتداء لمعي 
غامض أريد شرحه وتفسيره؛ يقول ابن خلدون: الأوضاع اللغوية إنما هي للمعاني 
المتعارفة» فإذا عرض من امعان ما هو غير متعارف اصطلحنا على التعبير عنه 
بلفظ يَتَيَسرُ فهمه منه("©. 


ويعرّف بطرس البستاني الاصطلاح بأنه: العرف الخاص» وهو عبارة عن 
اتفاق القوم على وضع الشيءء؛ وقيل هو إخراج الشيء عن المععئ اللغوي إلى مععى 
آخر لبيان المراد منه) وذلك لمناسبة بينهما كالعموم والخصوص» أو لمشاركتهما 
في أمرء أو مشاهتهما في وصف"". 


وتفيد هذه التعريفات أن الاصطلاح إما لفظ مستحدث أطلق على مععى 
معين: أو لفظ نقل من معناه اللغوي إلى معيئ آخر يؤدي غرضًا علميًا خاصاء 
وهو حينما ينقل يتسع معناه في المحاز عن الحقيقة اللغوية ولا حلاف على أن هذا 
النقل محرد اتفاق بين العلماء في كل فن فهو عرف خاص؛ ولذا نرى أنه قد يتفق 


.589 ابن خلدون: المقدمة‎ )١( 
9418 (؟) البستاني: دائرة المعارف ج”7:‎ 
- ١8ه‎ - 


حك |لتمسوف الإسلامي 
علماء فن ما على مععئ معين ثم يتفق علماء فن آخر على اختيار نفس اللفظة 
لمعن آخعرء وفي كل لابد أن تكون هناك علاقة المناسبة أو المشاركة ف أمر» أو 
المشاية في وصف بين المعيى اللغوي والمعين الاصطلاحي لأية لفظة استعملناها 
مصطلحًا علميًا في أي علم من العلوم أو في عدة علوم. 


كما يشترط أحمد بن زروق أن يكون الاصطلاح للشيء ثما يدل على معناه» 
ويشعر بحقيقسته؛ ويناسب موضوعه ويعين مدلوله من غير لبس ولا إخلال 
بقاعدة شرعية ولا عرفية» ولا رفع موضوع أصلي أو عرفي» ولا معارضة فرع 
حكمي» ولا مناقضة.وجه حكمي مع إعراب لفظه وتحقيق ضبطه”". 


والاصطلاح ضروري للعلم كالموضوع سواء بسواءء؛ فلا يمكن الخوض فٍ 
أي علم من العلوم ما لم تحدد مسائله ومنهجه ومصطلحاته وغايته» وإنما كان 
المصطلح ضروريًا لوحود معان ذات سعة لو وضعت بحالها لا تصف العلم 
بالإطناب المحل» وللمفرج عن حد الإيجاز المطلوب» وأيضًا فإن المصطلحات لازمة 
لفهم المعئء ودرك المبئ» ونفي الغلط» وهداية المتبصر وإعانة المتذكر» وإقامة 
الحجة: وتوضيح امحجة؛ وبيان الحق لأهله والباطل في محله» ولبذل الفهم 


وألفت المتُّون والألفيات» والكشافات خدمة لعملية المصطلحات»؛ والتصوف 
كعلم من العلوم الإسلامية مفهوم غير موهوم ولا ملتبس قد خضع كما خضع 
غيره من العلوم كالتفسير والحديث إلى عملية التقعيد ووضع المصطلحات؛ لأن 


.7١ 20 زروق قواعد التصوف:‎ )١( 
ما‎ 


اللازم فيها لازم فيه لاستوائها في الأصل والنقل””. 


وقد سبق الحديث عن فضل العلم؛ وما جاء فيه من نصوص شرعية؛ والعلم 
لا يعقل أن يراد إلا.مسائله ومصطلحاته وغاياته فإطلاق العلم» ودعوة الكتاب 
والسنة شاملة لكل المسالك الي يحصل با ولا يتم العلم إلا.مصطلحاتء وما لا 
يتم الشيء إلا به فهو منه» فهي من أهم مسائل العلم وخصائصه. 


كما أن المصطلحات داخلة في الخير المذكور في قوله 5: «من يرد الله 
به خيرًا يفقهه في الدين»؛ لأنه نكرة في سياق الشرطء فهي تعم كالنكرة في سياق 
النفي وأيضًّا فالفقه علم بدقائق العلوم المستنبطة”" ولما كان الأمر كذلك عَدّ 
القسطلاني والشرقاوي المعاملات والمكاشفات من العلوم الإسلامية» وذكرا كثيرًا 
من مصطلحات القوم. 


ثم إن مصطلحات علم الرواية كالمرفوع والموقوف والغريب وغيرها 
مستحدثات علمية غير منكورة» وبناء على هذا كله فإِنْ المصطلحات الصوفية 
ليست ,مبتدعات ولكنها ضرورات علمية» ويهمنا بعد ذلك أن نبين مى ظهرت 
هذه المصطلحات؟ وما هي المصادر الى نبتت منها؟. 


متى بدأت هذه المصطلحات ؟ 

ظهر من دراستنا لحركة الحياة الروحية في الزهد, ولفصل التحول والمنبع أن 
عام التصوف نشأ وتطور ومر بالأدوار الي عناهها كل علم في نفس الفترات 
اليني مرت بما العلوم الأحرى وأنه قد زاحمها نشوءا وارتقاء» وأن مصطلحاته 
تبعت هذا النمو التدريجي. 


)١(‏ زروق: قواعد التصوف: ه 
)١(‏ القسطلاني: إرشاد الساري ج١:‏ 201/5 24 ١98‏ وفتح المبدي ج١:‏ 5م - .1١‏ 


ا 


ححح |لتسسوف الإسلامي 

ويؤكد تلك الحقيقة ابن تغري الأتاكي إذا يقول في إخبار (145١ه)‏ راويا 
عن الذهبي: إن هذا العصر اعتبر عصر التدوين في الحديث والفقه والتفسير 
والتاريخ وأيام الناس وغيرها من علوم الملة» ويذكر في هذه الفترة أن كرز بن 
وبرة الكوف الذي سأل الله الاسم الأعظم توق (44 ١ه‏ ) بينما توني شقيق 
البلخي (17ه ١ه‏ ) وهو واحد من كبار مشايخ خراسان وله لسان في التوكل» 
وأول من تكلم في علوم التصوف وعلوم الأحوال بكورته'". 


وقرر السيوطي أن أول من تكلم عمصر في ترتيب الأحوال ومقامات أهل 
الولاية هو ذو النون المصريء» كما تكلم أبو حمزة البغدادي (77١ه)‏ وأبو 
سيعد الخراز (519ه) في علوم ومصطلحات القوم ببغداد©؛ وساق الخطيب 
البغدادي كثيرًا من هذه المصطلحات الى تعرض ا البغداديون في تلك الفترة مثل 
جمع الحمة» والشوق.» والقرب والأنسر 9" إلى غير ذلك. 


وأحب أن أقول: إن الحديث عن هذا العلم, أو التأليف فيه» أو الأولية لدى 
ذي النون وأبي حمزة:؛ وأبي سعيد لا يعني كل هذا بداية وضع المصطلحات 
ونشأتها بل يجوز أن تكون سابقة في ظهورها ولكن واحدًا هنا أو واحدًا هناك هو 
أول من تكلم عنها مجتمعة» أو أول من تكلم عنها علنّاء أو أول من عرفها وهذبما 
ورتبها. 


كما نؤكد على أنه من العسير أن نفترض أن هذه المصطلحات الصوفية قد 
نشأت دفعة واحدة, أو أن نتصور أن أبناء جيل بعينه قد انفردوا بوضع هذا 
الحشد الضخم من المصطلحاتء بل الحقيقة شاهدة على أنهما وجدت في الكتاب 


.17 211 الأتاكي: النجوم الزاهرة ج١: ١ه”, ج7:‎ )١( 
.١74 البستاني: دائرة المعارف ج5:‎ )١( 
الخطيب البغدادي: تاريخ بغداد ج١٠ ترجمة أبي حمزة وأبي سعيد.‎ )©( 


لومت 


والسنة أولآء ثم استعملها الصحابة والتابعون وتابعوهم مع إضافة» ثم تلقفها 
الصوفية بالترتيب والشرح مع الزيادة» أي إن الصوفية في القرن الثاني والثالث قد 
وحندوا كثيرًا من أمهات المصطلحات الروحية تحت أيديهم فاستعملوها في 
' مواعظهم وتأليفهم. 

وتركز اهتمامهم حول صياغة المصطلحات الكلية الي تضم مصطلحات 
جزئسية تحت مفهومها كوضع الزهد والفقر والخوف والرجاء والشكر والصير 
والتواضع تحت اسم المقامات» ووضع المحبة والشوق والقرب والوصل والتحلي 
تحت اسم الأحوال. 


هذا مع التوسع اليسير في المصطلحات الحديدة الي لم يسبقوا بها اسمًا وإن 
سبقوا يما معى وشعورًا وذوقًا وحالاً. وتأكيدًا؛ لذلك فإننا سننقب بين الآيات 
والأحاديث؛ لنستخرج الجذور الصحيحة الي قامت عليها أشجار المصطلحات» 
وتفرعت عنها أغصائاء ثم ننظر في أحوال الصحابة والتابعين وتابعيهم لنرى ماذا 
قدموا لنا في هذا السجل الحافل كشاهد على أن مصطلحات القوم نبعت من 
المصادر الإسلامية الأصلية» وأا وجدت في البيئة الإسلامية منذ فحر الإاسلام 
وشاعت بين معتنقيه قبل أن تنفصل الحياة الروحية بعلم خاص عن بقية العلوم 
الاسلامية الظاهرة عقا منا لمنايع هذه المصطلحات سننظر في اللغة وعلومها 
وماذا قدمت للتصوف في هذا الصدد؟ وأخيرًا ماذا قدمت العلوم الفلسفية من 
قواعد؟ 


اما 


حك التدصوف الإسلامي 
المصادر الرئيسييّ للمصطلحات الصوفيضي 


أولا: الكتاب والسئدّ وعصرالسلف 

لو وازنا ين مضطلحات التصوق .وين مصطلحاث انلدي مفلا لوجدنا أن 
علم الرواية قد اتسمت قواعده بالاتفاق التام بين علمائه ولم ترد مصطلحات 
كالمنكر والغريب والمنقطع وغيرها بين ألفاظ نصوص القرآن بالمعى الذي أراده 
علماء الحديث, وبالمفهوم الذي اتفقوا عليه. 


وأما علم التصوف فإن عُمّدَ مصطلحاته قد ذكرت بلفظها ومعناها الصوفي 
العملي والعرفاني في القرآن والحديث أو في أحدمماء ويههذا تميز علم التصوف عن 
بقية العلوم المستخدمة في الملة؛ نظرًا لاعتماد هذه العلوم على مصطلحات اتفاقية 
بمتة بخلاف غلمنا فإن مصطلحاته وإن كانت اتفاقية لكنها منتقاة من الأصول 
الكبرى في الإسلام» وهي الحقيقة الي تظهر بوضوح من ثنايا العرض الذي نقدمه 
للباحثين هنا مع العلم بأننا سنقتصر على المصطلحات ذات الطابع الروحي 
والدقيق» ونستثئي ما هو عادي ومعروف كسائر الفضائل وعموم الآفات 
والمهلكات» وأن ما نسوقه سيكون على سبيل المثال لا الحصر. 


فنجد أولاً: ألفاظ الإمهام والكشف والتحديث والتكليم والفرقان والبرهان 
قد مرت في فصل المنهج بأدلتها ومعانيها. 

ونمحد لفظة الأدب تطلق على الوقوف مع مراسيم الشريعة والمستحسنات 
الدينية والعرفية» وعلى الفناء عن رؤية الخدمة) وعلى التمييز بين مالله وما 
للعبد وفيه قال البي : «أدبني ربي فأحسن تأديي». 


جضن مو 


اأملامج الصصوفية سس 

وكان أبو بكر يتقنع بثوبه أثناء حاحته تأدبًا مع ربه واستحياء''2) وأعذت 
كسلمة الأنس من قوله صلوات الله عليه: اللهم آنس وحدتنا ويهذا حدثنا 
خمسيط بن عجلان من تابعي التابعين''؟» كما قال الخراز من الصوفية: الأنس 
استبشار القلوب بقرب الله وسرورها به» وهدوءها في سكوها إليه» وأمنها 


5 
معه(. 


وأطلق الصوفية مصطلح البرق على الكشف الخاطف آحدًا من الشبه بينه 
وبسين البرق الحسي الوارد في قوله تعالى ( يَكَادُ لبق تل تَصَرَهُمَ » 
[اسبفرة: ]٠٠‏ ومن قول رسول الله و في حديث الصراط: «فأوهم كلمح البرق» 
فلما كان البرق آية كونية تبدو وتختفي سريعا ناسب استخدامها في الآية الكشفية 


الواردة والذاهبة في لمح البصر. 
والبوادي جمع باد وهو عند الصولي ما يفحأ القلب من الغيب على سبيل 


لوهلة سواء أكان مفرحاً أم مُترِحًا وهو مشتق من قولسه سبحانه: ( وت في 
تَفْسِلك ما أله مُبَدِيه »[الأحراب: :0( ثم بَدَا هم يَنْ يْنْ بَعَْدٍ ما رَأوأ ليت 4 
[وسف: 0-] ( وَبَدَا هم مر الله مَا لم يَكُونُوأ تبون نّ #[الزمر: 417]. 
والتسبري عند رحال القوم تر كلخو وسوي كمولته يانه عن عيال 
إبراميم مع أبيه: ل( فَلَمَا تَبَيِنَ لَه أنه عَدٌُ لَه َأ مِنّهُ #[افتربة: ]1١4‏ وكأمر 
اللمه لنبيه محمد ( قُل إنمَا هو لَه وَحِد وإِننى بَرَىَءٌ عَم مُفرِكُونَ [لانعم: .]١‏ 


والبسط والقبض حالان من أحوال الصوفية الدالين على السرور والحيزن 
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ست نو 


حس التصضوف الإسلامي 
الناشكئين من الكشف والحجحاب مسوقان من قوله سبحانه عن طالوت 9 قال 
إِنَّ لله آَصَطّفَنهُ عَلَيِكمْ وَركدد وقَظةٌ ف لْعلمِ وَالْجِسَ م الستترة 147] 
وقوله: ( وَآلَهُ يَفَبِضُ وَيَبَصّط وَإِلَيهِ تُرْجَعُورت #البقرة: 4؟] ومن الأول 
الانبساط. 


احا تمخط الدل القازتيه اعايل الفبقات: الحريرة قير تشى من 
قوله جل جلاله 0١‏ 2 بَدَّلْمَا مَكَانَ آلسيْفَة لس #الأعراف: مو ل( 
وَلَيبَدلُّجُم مْنْ بَعَدِ وو ا يَحْبُدُونى لا مُفركورت بي شيعا لأف : ]. 


واستعار الصوفية كلمة التيه في معارف الحق من التيه في الأرض الوارد في 
الآية 5 من سورة ةَ المائدة. 


والفقة بالله في الفقر والفاقة» والركون إليه يشير إليه قول رسول الله 8#: 
«أن تكون بما في يد الله أوثق منه عما في يدك» ولقد استعملها أبو بكر يبهذا 
المعن 0" 2. 


والتجلي الذي هو نوع من أنواع الإلهام الصوفي يرد في القرآن والنة عقي 
التحلي الصفاتي كقوله جل ثناؤه: ( كلما جل رب لِلَجَبّلٍ جَعَلَه دحك » 
[الأعراف: ]١4+‏ وكقوله يه في حديث الإسراء: «فجلى الله لي بيت المقدس». 
وقوله مفصحًا عن صلة التجلي بالمعرفة الذوقية إفصاحًا لا يختمل الريب» وذلك 
عندما رأى ربه في نعسة قال: «فرأيته وضع كفه بين كتفي؛ حتى وجدت برد 
أناملسسه بسين ثدبي فتجلى لي كل شيء وعرفت» ويحدثنا ابن عباس عن التجلي 
الذاتي في رده على من ينكر الرؤية للبي في المعراج فيقول: ويحك ذاك إذا تحلى 
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بنوره الذي هو نوره!”' وصرح ابن عمر بالتجلي في حديثه عن الفعن7". 


ولا يخفى علينا ماف القرآن من دعوة إلى مجاهدة النفس والعدوء وإلى 
الاجتهاد ف العبادة, وتقرب صيغة جمع العيد بربه عند الصوفية من الجمع المراد في 
قرله: ( وَلَوْ سَآءَ آله لَجَمَعَهُمْ عَلَى الْهُدَئ 4[الأنعام: ه؟] وما يترتب على 
ذلك من الفتح كقوله: 8 إن عَلِينًا جمعةر وَقَرَءَاتهُء 4|القيامة: /ا١].‏ 


والحجاب عند القوم كل ما ستر مطلوبك عنكء نراه بنفس اللفظ في 
الآيات|[الأعراف يي 00 زفق افصلت: 6 الشورى: ١ه‏ وكقوله 
سيحانه: ( كلا إِجُم عن نهم يَومَ مذ لمَحَجُوبُونَ 4 [المطففين: ]١‏ وهو الذي 
تو ع انون ودر ة على مقاوية قرع باس للكت بسن ر ها هذا 
الحجاب. 


وتطلع الصوفية إلى حظيرة القدس واستعملوا تلك اللفظة في أحاديثهم أخذًا 
من قوله تعالى عن العبد الخائف: «وإن خافني في الدنيا أمنته يوم أجمع فيه 
عبادي في حظيرة القدس»2". 


واللحرية مصطلح من مصطلحات الصوفية» ويقصدون به التحرر من رق 
الشهوات والدنيا بأسرهماء وأصله ما ورد على لسان امرأة عمران حين قالت: 
«رَبَإن درت للك ما فى بَطَنى مُحَرّرا © [آل عسراد: ]٠‏ أي عتيقًا خالصًا 
لله تعالى مفرغًا لعبادة الله» محررًا من رق الدنيا وأشغالهاء وهذا نذر الأحرار من 
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ميك 


7 التسصوف الإفلامي 
الأبرار كما قال القرطيي7". 


وتوسع الصوفية في معن الحضور فجعلوه شاملا الحضور العبد مع ربه في 
الدنيا على المن والفضل كما يشمل الحضور معه في ساخات العدل يوم القيامة 
الآيات [التكوير 2١5:‏ مريم: 38 الكهف: 45]. 


واستندوا في مصدر الحيرة على الخبر الشهير «اللهم زد فيك تحيرًا». 


وحفزتّهم الآيات الدالة على أن الله هو الذي يحمل عن عبيده الإصر 
ويحمل عبيده بفضله ف الفلك على وضع مصطلح الحمل الذي يفيد تطلع العبد 
إلى أن يكون محمولاً على الله في فعله وقوله؛ حي لا يشاهد غير الله 7 
والحمل والمحمول بمعين الجذب والمحذوب (انظر تلك المادة في حمل 718 المعجم 
المفهرس). 


والخطرات .معين الوارد على القلب أحذت من قوله 8 فيما يرويه عن ربه: 
«أعددت لعبادي الصالحين ما لا عين رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب 
بشر» واستعملها محمد بن علي الباقر يمذا المعين7" مع اليقين. 


والااستدراج يراد به عندهم إرداف النعمة مع المحالفة ومصدرة قوله 
سبحانه: # سَتَسْعَدُ رجهم مِنِ حَيْتُ لا يَعْلْمُونَ 6 [الأعراف: 149]. 
والروح هو العلم الغيي الملقى إلى القلب على وجه مخصوص يرجع إلى 
كا وما واد كرح ةم له 56م 
قولله جل جحلاله ١‏ وَكذ'لكٌ اوحيتا إليك رُوحًا مِن امرنا 64[الشورى: ؟ه] 
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الملامح الصصوفية سس 
وكم كان مالك بن دينار يحاول قطع الحجب ليصل إلى الروح تفضلاً من الله. 


ورعاية الأسرار حفظها من الغير والسوى وفاء بعهده سبحانه وين 
5 رطا . أ .في مد 3 2 
لقوله: 9 وَالذين هم لأمستهم وَعَهِدِهِمَ رعون #االوسرن: ه]. 


والإرفاق هي العلل الي تزعج الفقير مردها إلى الآيات [النساء: 259 
الكهف: 784؛ الكهف: .]"١‏ 


والتركية تنقية النفس من الآفات وتطهيرها من العلائق راحعة إلى قول 
المصطفى: «اللهم آت فسني تقواها وزكها أنت خير من زكّاها» وقوله 
سبحاته: ألم تَرَإِلَ لين و أَنقْسَجُم © [نساء: ]. 


وأما الراعسر مهو الراعظ الحق في قلب المؤمن وأصله قوله سبحانه 
م < ب عار لا /للارر مقع فوسة ري د الل عد ل بك كل اح و 2 


وَلْقَدَ جَاءَهم مِنَ الأنباءِ مَا فيه مُرْدَ + جَويم حِكمَة بَلِعَهُ قَمَا تن آلندْرُ » 
[القمر: 3 6]. 


والزوائد تعن زيادة الإيمان بالغيب واليقين مأحوذة من الآيات: [الأنفال: 3 
آل عمران: بد الكهف: 27 العم ]| واكترلحة سبحانه: ( وَآلَنِينَ 
آَهْتَدَو رَادَهِرْ هذى وَءَائَلهُمَ تقو تقوّنهمٌ 4[عمد: ]0١‏ ( وَآلْذِينَ أهْبَدَوَا اده 
هددى 4رع: -]ء والتسليم والتفويض واللجا والنجا كلها بمعيى شدة الركون إلى 
المبولى سبحانه كما تشهد بذلك الآيات 9 وَيُسَلِمُوأ تَسَلِيمًا #[لنساء: 0] وكذا 
الآبات ابي تحث على إسلام الوجه لله [البقرة:7١١»‏ النساء: 2١70‏ لقمان:7؟] 
وكقوله: ( وَأَفَوَضٌأ أمرىت إلى لله ا[غف: ؛؛] ( وَطَتُوَأ أن لا ملجَا مِنَ الله 
لد إِلَيهِ #إنرب: ه١|‏ ه ما لَكُم من مُلجَ يَوْميذ وَمَا لَكُم من تحكير © [لدورى: 
؛؛] وكقوله صلوات الله عليه: «اللهم أسلمت نة نفسي إليك وفوضت أمري إليك 
وألجات ظهري إليك رغية ورهبة إليك لا ملجأ ولا منجى منلك إلا إليك». 


-هغع9- 


حك التصصوف الإسلامي 

والسر: إما سر العلم إزاء حقيقة العالم به» وإما سر الحال إزاء معرفة مراد 
الله فيهء وهو من قوله سبحانه الإخلاص سر من أسراري ( قُل أَنرَلهُ 
َلّذِى يَعْلْم لسر فى ألسَّمَوَتِ وَآلْأَرَضٍ » [الفرقان: 5]. 


والسفر والمسافر يرحعان إلى قول البي : «ما أنا إلا كراكب استظل تحت 
شجرة ثم راح وتركها» وإلى أحاديث الهجرة الدالة على أنها لابد أن تكون لله 
سبحانه» ويعتبر أبو ذر أكثر من استخدم هذا المصطلح في السفر إلى الله 
وضرورة التزود بالتقوى» والتشرف تطلع إلى القرب والوصال بدلاً من التشرف 
إلى الفتن الى حذرنا منها رسول الله صلوات الله عليه؛ حيث قال: «من 
تشرف ها تستشرفه». 

والأفكال هم الأمثال والشاكلة من المخلوقين ممن يتعين على الفقير قطع 
النظر عنهم؛ ومرده إلى قوله سبحانه: ( قُلّ كلٌ يَعْمَلُ عَلْ شَاكلتَدِء » 
[الإسراء: 84]ء 

وحَوّل الصوفية الشرب من المعى الحسي إلى المعين القلبي الروحي» وقد 
شجعهم على هذا النقل ما رأوه من استعماله معنويًا مع الكفار كقوله تعالى 
(١‏ وَأَشْربُوأ فى قُلُويِمُ لجل © ابتره +ه]. 

والصعق ينتاب السالك عند مفاجأة الوارد أو التحلي كقوله سبحانه: 
١‏ فَلْمَا تل رَبُهُه لِلجَبّلٍ جَعَلهُ: ع وَحَرّ مُوسَئ صَعِقَا 6 [لأعراف: .]١4+‏ 


والفرار إليه. الآيات: [الكهف: »4١‏ الحج: 7]. 
وتمحدث حذيفة بن اليمان وابن عمر عن ضرورة سلوك الطريق والتشبه 


سددي نونو 


بطرائق الصحابة» وقد حاء الطريق في الآية (.*: الأحقاف) وساق الحق لفظة 
الطريقة في الآية (5 2٠١‏ طه) والآية ١(‏ الجن). 


ودعا رجال القوم إل التحلفن من العرض والأعراض الي تشكل ححبًا بين 
العبد وربه كما جاء قُِِ قوله: 3 تريدورت عَرَضَ آلدُئْيًا وله د يريد د اللاجْرّة 6 
[الأنفال: ]-٠‏ وكما جاء في الآيات [النساء: 4 4» التوبة: ؟4] كقوله :: «ليس 
الغني عن كثرة العرض ولكن الغني غنى النفس» ويمثل هذا حذر علي منها(". 


والعقبات أو العلائق كلها حواجز تحجب المسافر عن الوصولء ومرادها إلى 
قوله: 2 فك آقَتَحَمَ العقبَة 4 [البلد: .]1١‏ 


وأء حذوا عمارة الأوقات من الآيات ال حثت على عمارة المساجد وعمار 
المسجد الحرام بصفة خاصة [التوبة: .]١9 218 2١07‏ 


واستندوا في مصطلح الغربة إلى قوله #6: «اللهم آمن غربتنا وقوله: كن 
في الدنيا كأنك غريب أو عابر سبيل» وأما الغشية فمردوده إلى الآيات: 
:[الأسراب: 68ل محمد: 2٠٠١‏ الغاشية] . 


وأهل الغرّة من يستخفون بحدود الله ودينه وقد حذر الصوفية من مثل 
هذا استنادًا إلى قوله سبحانه: # وَعَرتَكُمُ آلأمَاقُ 6 [سيد: ]١:‏ # وَعَوتَهُمٌ 
َلْسَيَوةٌ آلدّنْيَا 4 [لاسم: .,] وقوله سبحانه في الحديث: «أبي يغترون أم عَلَّيّ 
يجترئون في أحلف لأبعثن على أولئك فتنة تدع الحليم منهم حيرانا» إشارة إلى من 
.يلس الدين بالدنيا وإذا حذروا من الغرة بالحدود فقد دعوا إلى الغيرة على حقوق 
الله وؤحرماته وذاته لقول رسول الله ي: «إن عمر يغار وأنا أغار والله أغير 


م٠١‎ :١ج الحلية‎ )١( 


بو 


> التصسوف الاسلامي 
مني» وقوله عن الله: «ومن غيرته حرم الفواحش ما ظهر منها وما بطن». 


وحذروا أيضًا من الفترة وهي حمود المجاهدة أو الكسل عن الطاعة خصوصًا 
في البدايات اشتقاقا من قوله يَن: مثل المجاهد في سبيل الله كمثل الصائم 
يت ا ا 0 
ومن قوله تعالى في وصف اللائكة: ( يُسَبَحُونْ الل وَاَلبَارَ لا يَفَبرُونَ 4 
[الأنبياء: .]١‏ 


والفستوح مصطلح صوق براذ ابه ترح العبارة قي الظاهر وخرع اخلارة في 
الباطن» وراحع إل قولحة تعاق 9 ولو أن أهل القرئ #امثرا واكقزا تفتكا 
عَلَيْمِ ركست مِنَ آلسَمَاءٍ وَالْأرْضٍِ ) الأعراف: : ] وإلى قوله ١‏ ما يُفّح الله 
لِلنّاسِ ين يَحَْةِ قلا مُمْسِكَ لَهَا ) [ننطر: ]. 


ودعا الصوفية إلى الفتوة ورغبوا فيها معي القوة 'في العبادة كقوله تعالى: 
5 و ودرق راه الم وعا ار و2 
١م‏ فِنَيَةٌ ءَامَئُوأ برَيْهِرْ وَزِدْتهِرْ هدى » [لكين: ؟]. 


والتفريد في التوحيد راحع إلى قوله 5ه: «سيروا سبق سبق المفردون» والفوّث 
هو ما يخشاه الصوثي من فوات الحق خحوفا مما قاله الحق: (وَلْوْترَئ إِذَ قَرِعُوأ 
2 1 
قلا قوت وَأَحِدُوأ مِن مَكَانٍ قريب 6 [سبا: .]0١‏ 


وأخذ مصطلح التقَلْب من قوله سبحانه: ( وَتعلِبُ أَفِْدَحُمْ وَأَنِصَرَهُمْ » 
[الأنعام: ]٠‏ 9 قَدَ تَرَى تقلبّ وَجهِكَ فى آلسَمَاءٍ » [السبقرة: 44 ]١‏ # قَكٌ ترئ 
تَقَابَ وَجَهِكَ فى الكَمَاٍ © [الشعراء: 6 واستخدم أبو موسى الأأشعري وأبي 
بن كعب فكرة التقلب مبينين أن القلب كريشة بفلاة تقلها تقلها الريح ظهراً لبطن7"©. 
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الملامح الحسوفية سب 

والقُرْب الدال على تقريب الجذب راحع إلى قوله تعالى: ( وَقَرَتندُ خا » 
[مرع: ؟ه] أما تقريب السلوك فيرد إلى قوله جل شأنه: ( كلا لا تَطِعَه وَآَسْجُدَ 
وَأقترب © 4 إسو: »1٠١‏ ( وَيَتَخِذَ ما مُفِقُ رب عِندَ أله وصَلوتِ أَلرَسُولٍ 
أله يا قرب بدك مَيُنَجَا م آلّهُ فى رَحْمَتِمَ » [لتوبة: 45] وروى الشيخان من 
حديث أبي هريرة: «وإن اقترب إلي شبرًا اقتربت إليه فراعًا» وقال حذيفة يمدح 
ابن مسعود: والله لقد علم الحفوظون من أصحاب محمد أن ابن أم عبد هو 
أقريم إلى الله زلفى وفى ابن عمر قاصًا يرفع يده قائلاً: ويلكم إن الله تعالى 
أقرب مما ترفعون”"» وعَرَّفَ سلمة بن دينار القرابة بأها المودة). 

والمقسام متباايكون عليه الجد ل مقيد. حكم ديق وأصلحه وليه تعالى” 
(١‏ ومَا مِنَآ إلا لَه مَقَام مُعْلُومٌ #[نصافت: ]١4‏ ف إِنّ الْمُتّقينَ فى مَقَامٍ أ مِينٍ » 
[الدعان: ١ه]‏ وساقه أبو حمزة المدني التابعي حين عنف الكسالى فقال لكل منهم: ما 
لك لا تنتبه من نعستك وتستقيل من عثرتك فتقول: والله ما قمت مقامًا 
واحدًا أحبي له فيه دينا ولا أميت له في باطلاً" وقال ابن مسروق في مقام 
التفريق بين علم الحال والمقام إن المقام أسمى وأرفع”. 


والقسدم رتبة العبد الي يعطيها الله له أثناء السير قال سبحانه: ( وَبَشْرِ 
مع سا راسفرة# »مرفي ملسا اه 5 0 
اليرت َامَمْوَْ أن لَهُمْ قدَّم صِدّق عِندَ رَبَبِمَ 4 [ونس: :] ومعظم الآيات 
البناطقة بتثبيت الأقدام يراد يما تثبيت القلب. ويهذه المعاني تحدث عن القدم ذو 


(١)الحلية‏ ج١:‏ ؟ ال ج5: 544. 
(؟)الحلية ج؛: 75144. 

.هنسفن)7١(‎ 

(4) طبقات السلمي: 5"ه. 


- ع - 


حح | تسسوف الإسلامي 
النون وروعم”") 


وإذا ادعى العبد حالاً فوق ما له عَنَّتَ له هيبة المشهد فخرس وانقمع 
ول ينبت لضعف قدمه في الصدق» فلله مقامع يقهر بما الكفار « وَهُّم مَقَدمِعُ 
مِن حَدِيدٍ 4 [هج: ].١‏ وله مقامع من البوارق يخرس بما المدعين» فقد حول 
الصوفية المقامع الحسية لأعداء الله إلى مقامع شهودية تسكت المرائين. 


وكذلك عرف الصوفية بطول المكابدة وشدقا وهي واردة من قوله 
سبحانه: « لَقَلّ حَلَقَنا آلإِننَ فى كد )[البلد: 4] وكان معاذ صاحب مكابدة 
وتححدث أبو رزين من أهل الصفة عنهاء كما حث عليها الحسن البصري ومحمد 
ع المتكدر9) 
ان * 


والتلقي أخذ العبد ما يرد عن الحق تطلعًا إلى ما ورد في القرآن ( وَلَا يُلَقَبهَآ 
إلا آلصّدِرُوتَ 4القصص: .+] ( مِن لذن حَكيم عَلِيِمٍ #[لتمل: :]. 


والتَلَطْف كالتَشُفف والتخنت محاولة التخلص من الأحمال والأثقال المادية 
والشهوانية الي تعوق السالك نحو الله حسبما ذكر البصري ويوسف بن 
الحسين» ويسرجع إلى قوله سبحانه: ( فَليَظرٌ هآ أزكى طَعَامًا َليَأَتِحكُم 
برزقي ينه وَليَََطف © [لكيى: ]. 


والستمكين منحة الله لعبده في تلوينه من حال إلى حال؛ حى يصلء ويأني 
في القرآن بمعين التمكين من شيء دنيوي [الكهف: 245 يوسف: 1 كمايزه 
معن التمكين الديئ والروحي كقوله سبحانه: ( وَلَيَْكنٌ هُمّ دِييكمُ زف 
أَرْتَضَى َم © [لنور: 6 ]. 


.54521١١6١٠١ طبقات السلمي‎ )١( 
,111/ (؟) الحلية ج١: "37 155 ج27 0اك,‎ 


-ى ووه 


العلامح اأسسوفية عد 

والنظر إما أن يراد به نظر الله للعبد كقوله جل ثناؤه» ( وَقُولُوأ آَنظرَنًا 
وَأسْمَعُوأْ 6 [لبقرة: ١ ]٠١6‏ وَأسْمَعَ وَآَنطرَنًا 4 [لنساء: +4] وإما أن يكون ععين نظر 
العبد الشهود كحال أُبي بن كعب حينما ذهب إلى رسول الله 86 فضرب النني 
صدره وقال: «أعيذك بالله والتكذيب قال أبي: ففضضت عرقًا وكأني أنظر إلى 
ربي فرقا»”"). 


واهُمْ يشبه القبض ومرجعه إلى حال رسول الله: كان إذا أهمه أمر رفع رأسه 
إلى السماء فقال: «سبحان الله العظيم» ويقول ابن عمر: يابن آدم صاحب 
الدنيا ببدنك وفارقها يبممك”" أي بعزريمتك وجهدكء كما قال عامر بن قيس 
والله لأجعلن الهم هما واحدًا). 


وأيضًا من مصطلحاتهم الغيسب وهو ما ستره الحق عنك وعالم الأمر وهو ما 
وحبد عن الحق من غير سبب ويطلق بإزاء الملكوت, وعالم الخلق» ويطلق بإزاء 
عالم الشهادة» ومنها: الحق والباطل والكون والدين والكمال والبرزخ والجبروت 
والعبودية والخلوة والجلوة والتحلية والرعونة وهي مصطلحات يشهد لها الكتاب 
والبسة: 


تعقيب على المصدر الأول 

لست بعد هذا العرض أدعي أننٍ قد أفهيت المصطلحات وأتيت على آخرهاء 
ولكن ما أقرره أن قدمت أمهاتها الي إن أضيف إليها ما سبقت الإشارة إليه من 
الفضائل أو ألفاظ المعرفة» وما سيرد من فناء وبقاء وشهود وحلول واتحاد ووحدة 
نكون قد أنحنا لجل المصطلحات تعريفا واستدلالاً هذا من ناحية. 


,5513- 15501 الحلية ج1:‎ )١( 
.14 ج5؟:‎ 5١5 :1١ج ()الحلية‎ 
.هسفن)7١(‎ 


عد لتصسوف الاسلاءي. 

ومن ناحية ثانية:: فإننا قد وقفنا على الصلة القوية بينها وبين الكتاب والسنة» 
ورأينا كيف اعتمد الصوفية على المصدرين الرئيسيين في نقل وتحويل اشتقاق 
مصطلحاقم؛ ونقول في نقل لأن بعض الألفاظ الاصطلاحية تُقَلّ كما هو من 
الآية أو الحديث إلى الرحاب الصوفي وبعضها حول من معن حسي إلى معى 
روحيء والبعض الآخر اشتق من الأفعال المذكورة في القرآن والحديث» وح ما 
لايوحد له صل لفظي قد وحد له ما يؤيده من ناحية المعيئ كلفظة الملامة 
الي تعن ستر العمل عن العبيد؛ ليبقى سرًا بين العبد وربه فإن مصدرها المعنوي 
أو الضمئ يكمن في قوله يَه: «إن أغبط أوليائي عندي لمؤمن خفيف الحاذ ذو 
حظ من الصلاة أحسن عبادة ربه وأطاعه في السر وكان غامضًا في الناس لا يشار 
إليه بالأصابع وكان رزقه كفافًا فصبر على ذلك ثم نفض يده: فقال عجلت منيته 
قل بواكيه قَلّ ترائه»”". 


وهناك نقطة ثاللغة في غاية الأهمية: وهي أن هذه المصطلحات نقلت من 
الكتاب والسئة وتداوها الصحابة بدلالاتها ومضموها تداولا لا يخلو من الشعور 
ممذاقاتها وغايامًاء بل هو مفعم بالعاطفة الحاسة والروح الي تغترف من فحوى 
هذه الألفاظ ومعانيها حى قدموا لمن بعدهم تحربة نفسية وسلوكية بكامل أصوها 
الروحية وقوالبها الاصطلاحية» ودفعوا لمن خلفهم تيار الإسلام بأحكامه ومبادئه 
ونصوصه وأسلوب التطبيق وحسه ولغته. 


ولم يحرؤ سالك جاء عقبهم على أن يدَّعي لنفسه حالاً أرق من حالهم أو 
لفظًا شيقًا عن لفظهم؛ بل تلقف الجميع ما ورئوه عن الصحابة بصدر مفتوح 
ونفس راضية» كما نؤكد على أن المصطلحات الي أنشأها الصحابة في المجال 
الروحي بالذات خلت تمامًا من النشازء وانعدام التأثر بالألفاظ الأجنبية» أي 


)١(‏ رواه الترمذي بسنئد حسن عن أبي أمامة. 
صف نون 


كانت تلكم المصطلحات إسلامية صرفة. 


ومن ناحية رابعة: فإن التابعين وتابعيهم قد رددوا ما ورد إليهم عن الصحابة» 
وقاموا بإضافات ظلت محتفظة بالولاء الكامل للكتاب والسنة ؛ يحيث لو جمعنا ما 
قاله الصحابة: مثل حديث أبي بكر عن الأدب والرغبة والرهبة والمسافر والثقة 
بالله ف الفقر والفاقة والتفكر والإرادة والنظرء وما قاله عمر ف الاستغناء 
بالله والغشية والوجد وامحاسبة وبصر اليقين» وما ذكره كل من علي بن أبي 
طالب عن العوارض والبصيرة والمعاينة» وعبد الله بن مسعود عن رفع الحجحاب 
وقرع باب الملك والفترة والاضطرابء؛ وأبي الدرداء عن الاعتبار والذكرء ومعاذ 
عن المكابدة والنور والتقلب» وشداد بن أوس عن الغريب والغربة وحظيرة 
القدس» وحذيفة بن اليمان عن الطريق وسلوكه والسبق» وابن عمر عن الطرائق 
والهم والتجلي والبصر والقرب”". 


مع ما ورد إلينا عن التابعين وتابعيهم سواء ما قرروه وراء الصحابة أو ما 
استجد عندهم مثل تر كيز الحسن البصري على التشوف والوله والومق 
والتلطف والكد؛ وكحديث أبي قلابة عن الولاية» وأقوال مسلم بن يسار في اللذة 
والتلذذ والخلوة» وأقوال مالك بن دينار عن المعرفة القلبية والروح وقطع العقبات 
واحتياز المهلكات»؛ وما ركز عليه شميط بن عجلان عن الوحشة والأنس» وما 
أثباره علي بن الحسين عن عبادة الأحرار وما أكد عليه محمد بن علي الباقر من 
اليقين والخطرات والتوطن والوطنات والراحة واللحدة9؟. 

لو جمعنا كل هذا لكان أساسًا صالحا لمصطلحات القوم؛ ولخرحنا من ورائها 
بتتيحة هامة هي أن الألفاظ الاصطلاحية دوت في المحيط الروحي بين الصحابة» 
)١(‏ انظر الحلية الحزء الأول ترجمة من ذكرنا. 


25 انظر الحلية اج جك وطبقات السلمي والشعران. 
كيت و 


حح التصكوف الإعلامي 
وهدرت بما ألسن النساك والعباد من التابعين وتابعيهم خلال القرن الأول والثاني 
خلافا (لآدم مستز - ونيكلسون ) ومن شايعهم من الباحثين الإسلاميين الذين 
يرون أن المصطلحات الصوفية هي نتاج القرن الثالث والرابع وما بعدهما فقط. 


كما لا يخفى علينا من قراءة هذه العجالة السريعة في المصطلحات أنها شاملة 
لكل جوانب التجربة الصوفية في السلوك والمعرفة والغاية ومذاقاتما ومحاولة القرب 


ثانيا: اللغثّ وعلومها 

لا حلاف على قوة الصلة بين التصوف في مصطلحاته وبين اللغة وعلومها؛ 
حي أولئك الذين يرون أن التصوف يرجع إلى عناصر أجنبية لا يستطيعون أن 
ينكروا أن الألفاظ الاصطلاحية جلها عربي صميمء والسر في ذلك يرجع إلى 
تمسك الذوقيين المسلمين على اختلاف أجناسهم وبيئاتم باللغة العربية وحرصهم 
على إجادقا وسلامة اللسان بماء ومحاربة الأخطاء فيها مهما كلفهم ذلك من 
جهد ف دراستهاء ومهما وجدوا مشقة في نطق بعض حروفها كمكحول 
الدمشقي (1١1١1ه)‏ الذي كان يبدل الحاء هاء لصعوبة خروجها من حلقه. 
ومع هذا كان هو وغيره مع تلك الصعوبة يداومون على النطق بما. 

حئى إن الحاحظ وضع الحسن البصري وهو من الموالي في مصاف الحجاج 
الثقفي براعة في اللغة وقوة في التعبير؛ ولهذا أحب الناس عبارة الحسن ؛ لقوتها مع 
رقتها. 
خحصوصًا في رواية الحديث, وكان الشعبي يحب أن يقرأ فيسقط أفضل من أن 
يلحن, أما أيوب السختياني فكان إذا لحن في حرف قال: أستغفر الله كأنما عد 


-عهمةو- 


الملامح الصسوفية ب 
اللحن ذنبا اقترفه» ولا غرو فهو الذي اعتبر تعلم النحو رفعة وعلواء ولقد سار 
على منوال هؤلاء من جاء بعدهم من رجال القوم كما أكد تلك الحقيقة يوهان 
١‏ 
فك '. 


وأيضنا فإن غي اللغة العربية ومرونة الاشتقاق فيه أعان الصوفية على أن 
يحدوا بين ألفاظها الوفيرة ما يتناسب مع أحواهم المتقلبة والمتلونة وظلوا يقتطفون 
منها ما يصلح لأشد الحالات الروحية؛ حي قدّموا لنا بجموعة من المصطلحات 
متعددة الاتحاهات تُعتبر ثروة لغوية في حد ذاهًا. 


وعلاوة على هذا فإنهم قد نقلوا بعض مصطلحات العلوم اللغوية بتعريفاتا 
وحولوها إلى معان روحية» وأدخلوها في إطار علم التصوف, وذلك مثل تعريف 
البلاغيين للبلاغة بأنها: مطابقة الكلام لمقتضى الحال» ويقول القزويي: ومقتضى 
الحال مختلف وبالتالي فمقامات الكلام متفاوتة© وهذا شبيه ما يقوله الصوفية 
من أن المقامات متفاوتة بعضها أرق من بعض, والأحوال متقلبة متلونة. 


وتنحصر عناصر التشابه في أن الحوانب النفسية عند البلاغيين والصوفية هي 
منشأً الاعتلاف والتفاوت في الحال والمقام» وكذلك تحقق التشابه في الشكل 
والصورة بين حديث البلاغيين وبين أقوال الصوفية عما نحن بصدده مما يدعونا 
إلى القول بأن بحوث البلاغيين في هذا المضمار قد استفاد يما الصوفية في علمهم, 
ومع أن رجال القوم قد تحدثوا في المقامات والأحوال قبل تكوين علم البلاغة إلا 
أن الأقوال الخاصة بتفاوت المقامات وتلون الأحوال لم تظهر إلا بعد نشأة البلاغة 
وكلام البلاغيين عن هذين الاصطلاحين, واختلفت درجات كل منهما. 


.8- 51١ يوهان: دراسات في اللغة واللهجات والأساليب ترجمة د/ عبد الحليم النجار‎ )١( 
(؟) القزوينٍ الإيضاح اج كرد‎ 


-هوه- 


|لتسسوف الإسلامي 
ومع وجو التشابه على هذا النحو إلا أن الصوفية اهتموا في المقامات 
بالتدرج السلوكي» واهتم البلاغيون بالتدرج الكلامي» والمقام يسبق الحال عند 
الصوفية؛ لأن الأخير ثمرة التحقق بالأول عندهم. 
أماعند عسلماء البلاغة فإن الحال المتقلب من شك وإنكار يسبق المقام 
الكلامي, وهذا هو الفارق الجوهري والحقيقي. 


ونرى مع هذا مصطلح الجمع عند البلغاء .بمعيئ الجمع بين شيئين أو أشياء في 
حكم واحد("» وعند الصوفية .عبن الإشارة إلى الحق بلا خلق”'" فمما لا شك 
فيه أنه يجمعهما عنصر التلاشي الذي يسبب عدم اعتبار المتفرقات إلا من حكم 
واحد» وعدم النظر إلى الخلق حال حضورنا مع الحق. 


والتفريق من وجهة نظر البلغاء إيقاع تباين بين أمرين من نوع واجد في 
المدح أو غبره”"؛ وهو عند الصوفية: إشارة لق بلا حق» أو مشاهدة العبودية 
بكل ما ينسب إليها وما يليق بمال»؛ فعنصر التباين بين الأمرين وبين الحق والخلق 
موحود عند البلاغيين والصوفية. 


والتجريد البلاغي أن ينتزع من أمر ذي صفة أمر آخحر أو أكثر مثله2”0. وعند 
الصوفية إماطة السوى والكون من القلب والسر”'؟ فالانتزاع والإسقاط معتبران 
ف احتيار الأمر البلاغي أو نقاء القلب الصوفٍ. 


.177 :١ج‎ ييورقلا)١(‎ 

(؟) ابن عربي: رسالة في المصطلحات الصوفية ضمن مجموع " 
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(1) رسالة المصطلحات. 


سوروت 


العلامح الصسصوفية د 
والوصل عند علماء البلاغة عطف بعض الجمل على بعضء والفصل 

تركه”'» والوصل عند الصوفية إدراك الغائب» والفصل فوت ما ترجحوه من 

محبونك والتميز عنه» وفي الإدراك معين العطف والضمء وفي الفوت معن الترك. 


والاتصال كمصطلح بلاغفي يعي ربط جملتين لتشاههما والانقطاع 
انفصاهماء وها من مصطلحات الصوفية) ويعي الأول القرب من المحبوب والثاني 
البعد عنه» والقرب رباط والبعد انفصال. 


وقد استتخدم في التشبيه ألفاظ القريب والبعيد والغريب والمقبول والمردود 
وكلها من مصطلحات الصوفية. 


كما نقل الصوفية من مصطلحات علم النحو لفظتا النعت والصفة. 


أي لم يأخذ رجحال القوم من البلاغة وحدها بل ومن علم النحو أيضّاء 
خاصة إذا ما عرفنا أن مصطلحات الوصل والفصل وغيرهما مما تشابه فيه رجال 
الطريق مع علماء اللغة لم تنشأ فعلاً إلا في القرن الرابع بعد أن دُرِّن علم البلاغة» 
وذاعت مصطلحاته. 


ثالثا: لمنطق والفلسفة 

على رغم ما قلناه من بزوغ المصطلحات الصوفية من الكتاب والسنة» ومن 
اللغة العربية بصفة خاصة إلا أن رحال التصوف الذين أُغرموا بالفلسفة قد أدخلوا 
بعض المصطلحات ذات الصبغة والمضمون الفلسفيين: 

كالفهَوَانيّة وهي خخطاب الحق بالمكافحة في عال المثال. 

وكالْهُوَ المراد منه الغيب الذاق الذي لا يصح شهوده. 


.5414 الإيضاح ج7:‎ )١( 
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> التحكوف الإسلامي 

وكالحدٌ وهو الفصل بينه وبينك» لتعرف من أنت فتعرف أنه هو كي تلزم 
الأدب معه. 

وكالعموم والخصوص والأول يراد به الاشتراك في الصفاتء والثاني يعني 
الانفراد وهو أحدية كل شيء. 

ومنها الهوية وهي الحقيقة العينية. 

والدرة البيضاء وهي العقل الأول. 

والزمردة وهي النفس المنبعثة عن الدرة البيضاء. 

والغُراب والمراد به الجسم الكلي الذي هو أول صورة قبل الهواء. 

والعقاب وهو الروح الإلهي الذي ينفخ الحق منه في الياكل كلها؛ ليبعث 
فيها أرواحها المحركة والمسكنة. 

والْوَرقاء وتعئ النفس الي بين الطبيعة والعقل واليّ هي دون النفس الكلية أو 
الطبيعية. أو المراد بالورقاء النفس الحزئية في مقابل الطبيعة الى هي النفس الكلية. 

والعنقاء هي الباء الذي ليس .موجود ولا معدوم, ولا يخفى على الباحثين 
صلة هذه الألفاظ وشروحها بالمنطق والفلسفة؛ ولذا لم توحد إلا في أقوال 
ومؤلفات الذين مزجوا الروحية بالعقلية كابن عربي والجيلي. 


سمات المصطلحات والحكم عليها 

مسن الإنصاف أن نبين أن المصطلحات الصوفية رغم كل من قلناه فيها من 
الإشادة بماء وما رأيناه من خحضوعها للكتاب والسنة واللغة إلا أننا نلحظ بصفة 
حادة أفامرت بأدوار تكوينية ثلاثة» لكل دور سماته وخصائصه ووضوحه 
وحفاؤه: 


أماالدور الأول: فقد استغرق القرنين الأولين واعتمدت فيه عملية 
الاصطلاح على الكتاب والسنة» واتسمت بالسهولة والوضوح. 


مه - 


الملامح الصسصوفية دح 

وظل الدور الثاني الذي ابتدأ مع القرن الثالث محافظًا على مصطلحات الدور 
الأول لفظًا ومضموئًا وسلاسة» وإن بدأت فيه بوادر التكلف والغوص ف الألفاظ 
وذلك كعين الجمع؛ وجمع الجمع؛ والاصطلام, والتيه؛ والطيشء؛ والاحتراق» 
والدّهَشء والعطشء والاقتهار, والمنازلة» والضرورة. 


وقد استمر هذا الدور .ما حمل من ألفاظ سهلة؛ وما استحدث من مبهمات 
يضيف لاحقه إلى سابقه بصورة جدية حى هاية القرن الرابع المهمحري» وبصورة 
أقل مع شعور قوي بالمذاقات حب عصر الأقطاب وهو القرن السابع المحري» 
وبصورة تقليدية بحتة فيما بعد ذلك إلى يومنا هذا. 


وأما الدور الثالث فقد ساير الدور الثاني في النشأة والإغراق في المصطلحات» 
وفبيه جمع رحاله بين كل ما قاله الصوفية في الدور الأول والثاني من ألفاظ 
معتدلة سهلة ومن ألفاظ عميقة وبين انتداب بعض الألفاظ الفلسفية؛ لتعمل ف 
الحقل الصوفي الروحي» واتسمت مصطلحات هذا الدور بالمزج والإيغال في 
الخفاء وتكلف التجريد» والبعد بين المعن الحسي والمحاز الروحي» وكما انتقلت 
مصطلحات الدور الثاني كما هي إلى عصر الدراويش بعد القرن السابع وبقيت 
إلى عصرنا نحن فإِنْ سحل المصطلحات الصوفية قد تردد في أروقة الدراويش 
المتفلسفين بعد القرن السابع أيضًا وما زلنا نسمعه من أفواه بعض المدعين وإن 
كبانوا قلة جدًا بالنسبة مجموع الدراويش الذين يقلدون روح ولفظ رحل الدور 
الثاني. 

على أنٍ أقول: إن حجم رحال هذا الدور المشبع ببخار التفلسف قليل ونادر 
منذ أن نشأ على يد الحلاج في اللاهوت والناسوت والحلول إلى أن جاء إلى 
السهروردي المقستول حي ابن عربي في الألفاظ الى رأيناها في المصدر الثالث 
للمصطلحات الصوفية؛ وابن الفارضء وجلال الدين الرومي وابن سبعين وبحم 


|لتصسوف الإسلامي. 
الدين بن إسرائيل وغيرهم إلى محمد بن علي بن وفا من عصر الدراويش. 


ولا شك أنه ما دامت أدوار التكوين مختلفة العصور والاتحاهات فإنّهِ لابد أن 
ينطبع ذلك على السمات العامة للألفاظ الاصطلاحية ولمشاعر الذين ينطقون بما 
وهذا يحدونا إلى تفصيل السمات من ناحية الكثرة والشمول والسهولة والغموض 
والحكم على كل منها. 


السمت الأولى: السعرّ والكثرة 

إن أول علامة يلحظها الباحثون هي تلك الكثرة الهائلة من التعابير ال 
استعملها الصوفية في علمهم بقصد وإرادة» أو في حال غلبتهم ووجدهم بحيث 
إذا وازنًا بين ما لدى رجال الطريق من ألفاظ وما لدى أي علم من العلوم 
الأخحرى وجدنا التصوف من أوسعها وأكثرها استعمالاً للمصطلحات المختلفة» 
ولربما لم يكن هناك طريقة علمية أخرى ها ما للتصوف من السعة في الألفاظ 
المستعملة استعمالاً اصطلاحًا. 


ويرجع السبب في ذلك إلى الكتاب والسنة اللذين ساقا كثيرًا منهاء وإلى 
اللغة ومرونتها والثروة اللفظية الى تضمها كما بيناء وهذه أسباب عامة. 


أما الأسباب الخاصة فتعود إلى قوة الشخصية الي امتاز يما الصوفية» وإلى 
سعة الأفق العلمي لدى أرباب السلوكء ولعل هذا السبب هو الذي حدا الدكتور 
زكي مبارك أن يقول: واختلافهم ف الألفاظ والتعابير من دلائل الحيوية وقوة 
الشخصية”'". كما ترجع تلك الوفرة بصفة رئيسية إلى الحالات النفسية والتجارب 
الرياضية» الي تقلب فيها السالكون, وإلى الأحوال الى تعرض ا أرباب الأذواق. ' 


)١(‏ د/ مبارك: التصوف الإسلامي ج١:‏ 278 وانظر د/ قاسم غَين تاريخ التصوف في 
الإسلام: اث 


د 


وقد ترتب عليها جميعًا أفهم لا يستقرون كثيرًا على وضع نفسي ثابت» 
ويزون أنفسهم أحرارًا من الأشكال والخلق» وأحرارًا من العبارات والكلمات» 
وبالتالي فالصوقي طليق يسيح في أحواء الروحية حسبما يَمَنّ عليه ربه» لا يقف 
عند لفظ واحد في مواقف مختلفة ولا يهتم كثيرا بالتحديدات التقليدية» وإنما 
. ينتقل بين العبارات مشيرًا إلى سبحاته ومطالعاته» ومتخلصًا من سائر القيود الي 
تحد اختياره وانتقاءه للفظ؛ ولهذا وصفت المصطلحات الصوفية بالمرونة والسعة 
على عكس أي مصطلحات علمية أخرى فقد كانت ذات صبغة ثابتة بالنسبة إلى 
الزمان والمكان والأشخاص. 


السمة الثانيت: الشمول 

وأع يهذا الشمول أولاً أن هذه المصطلحات قد صاغها الصوفية من أشكال 
حسية متعددة ومن عناصر كونية مختلفة» أو من تراكيب معنوية عقلية متنوعة؛ 
بحيث شملت عناصر النبات والحيوان والطيور والأرض والأفلاك والزمان والمكان 
والجماد» ومع هذا كله فإها حملت طابعًا روحية صرفًا حي رق المحسوس عن 
حسه وشفا الكثيف عن ماديته» ولطف العقلي عن خيوطه النفسية» وبدت 
الأكثرية في عذوبة قلبية شفافة. 


كما أعين بالشمول من ناحية ثانية أن هذه المصطلحات لما كانت تعبيرًا عن 
اشسعور رقراق متسام وجب أن تكون جامعة لكل ما يدور في النفس من المعاني 
والمكاشفات» ا لما كانت تعبيرات عن جحربة سلوكية تبتدئ من الإنسان 
والكلون صاعدة إلى الغيب وإلى الحق وجب أن تكون صادقة على كل حوانب 
التتحربة ومراحلهاء ومن هنا شملت النفس والأخلاق كأنواع المقامات» 
وكمص طلحات التزكية» والتخلية والمكابدة والمحاسبة والمجاهدة والتلاشي والمحو 
والنمحق» كما شملت العاطفة والوجدان كالأنس والشوقء والودء والوجد.ء والقبض 
والبسط» والوقت» والخوف. والرجاءء والتقلب والتلون» والاضطراب. 


م 


حك التحسوف. الإسلامي 

وأيضًا فقد ذكرت ما يدل على علاقة السالك بربه كالاتصالء والجمع» 
والبقاءء والتحليء والكشف والإثبات؛ وعين اليقين» وحق اليقين والشهود 
والنحاضرة:؛ والإلهام والتمكين» وكذلك جاء فيها ما يستخدم للتعبير عن علاقة 
المريد بالشيخ وعلاقة الشيخ بالمريدين» وبهذا كله كان الشمول نتيجة مباشرة 
للكثرة. 


السمة الثالثت: السلاسة وإمكان الفهم 

علينا أن نتحلى بشيء من الواقعية ونحن نتأمل هذه الكثرة الشاملة 
لمصطلحات القوم إذ لا يعقل والحال أنما من السعة والوفرة» ونتيجة خحطط 
سلوكية مرسومة:؛ أو قواعد تربوية محررة» أو أذواق قلبية منمنوحة أن تكون كل 
التعبيرات الجامعة لهذه الجوانب ذات صبغة واحدة من السهولة فقط؛ ولذا لا ضير 
أن نقرر الحقيقة كما هي فتقول: إن الأكثرية منها اتسم بقرب الفهم؛ ودَنُوٌ 
المعيى؛ والبعد عن الاستهجان, والخلو من الغرابة. 

ومرد ذلك إما إلى طبيعة الألفاظ ذاتما باعتبارها سلسة قريبة المأخذء وإما إلى 
شعور أصحابها بالحاجحة إلى شرحها وتفسيرهاء وبيان المشكل منها خصوضًا في 
المصطلحات ذات اللفظة الصعبة أو الى تبعد المسافة فيها بين المعئ الحقية 
المنقول منه اللفظ وبين المععئ المحازي المنقول إليه» وكأنهم أدركوا على وجه يقي 
أن بقاء اللفظ مبهم وغير واضح المراد منه من شأنه أن يوقع الكثير في الحيرة 
حينما يدرسونه. 


وللحيرة في تطبيق الاصطلاح من الأثر على البحث العلمي ما للضباب على 
المللاحةق بل هي أكثرها خحطرًا؛ لأن الناس قلما يحسون بوجودها(©) ومن هنا يلزم 
على أرباب كل فن أن يقدموا للقارئ تعريفًا. مصطلحات علمهم وتحديدًا لها 


(1)د/ تمام حسان: مناهج البحث في اللغة: 4. 


اه 


حسببما يؤوكد شوخارت”' وهو الأمر الذي لم يفت على الصوفية؛ بل عمد 
أرباب الأقوال ابتداء من القرن الثالث الهحري إلى شرح ما حاء في عباراتهم. 


كما قم المؤلفون مثل أبي نصر السراج في كتابه اللمع؛ والكلاباذي في 
التعرف والمكي ف قوت القلوب» وسعيد بن أبي الخير في مقاماته» والقشيري ف 
الرسالة. والهجويري في كشف المحجوب بشرح وتحليل مصطلحات القوم. 


وقدأفرد الغزالي بعض الرسائل لهذا الغرض كروضة الطالبين ووضع ابن 
عربي رسالة خخاصة في شرح الألفاظ الاصطلاحية» وقلما بحد مؤلقًا صوفيًا ذا بال 
إلا وتحدث عن هذه المصطلحات شرحاً وتحليلاًء وكان من نتيجة ذلك كله أن 
تقبلها العلماء من خارج الطريقة الصوفية» وتغئ بها الشعراء ممن لا يسلكون 
الطريق كقول أبي محمد بن عبد الله ب بن القاسم بن المظفر ذي الشعر الرائق على 


نمط الصوفية. 
لمعت نارهم وقد عسس اللي ل وملّ الحادي وحار الدليل 
فتأملتها وفكري من لبي نعلي ولف عبن كليل 
ومبها: 
بت كي أصطلي فهل لي إلي نا ركلمهذهالغداة سبيل 
فأحابت شواهد المحال عنهم كل حد من دونمفا مغلول 
ومنها: 
كمأناهم قومعلى غرة منهاوراموا أمرَاف فعز الوصول 
لاح للوأصل غلر ومححول 


وقفوا شاخصين حي إذا ما 


)١١(‏ نفسيه. 


سنده 


حب التصسوف الإسلامي 
وبدت راية الوفا بيد الوجد ‏ ونادى أهل الحقائق حولوا 
أين من كان يدعينافهذا اليوم فيه صبغ الدعاوى يحول 
ويقول: 
منتهى اللحظ ماتزودمنه اللحظ ولمدركون ذاك قليل 
جاءها مسن عرفت يبغي اقتباسًا وله الببسط والمئ والسئول 
وعلق أحد مشايخ الطريق على هذه القصيدة قائلاً: ما نظم في الطريق مثل 
هذه الموصولية'. وأنشد أيضًا إبراهيم بن أحمد أبو اليسر الحوزي (65+ه) 
لأبي منصور طاهر: 


يا أخي يا عديل روحي ونفسي رَصفي من بين أهلي وجدسي 
وحشتي بالبعاد منك على حَسّب ١‏ سروري بالقرب منك وأنسي”") 

وهكذا سرت المصطلحات الصوفية لرقتها وعذوبتها على ألسن غير 
الصوفية؛ وانتشرت بين شعراء القرن الرابع؛ ولولا ما امتازت به من السلاسة 
والجزالة» ووضوح المبى ما دخلت إلى رحاب الشعر خاصة؛ لأنه لا يرد مورده 
إلا الألفاظ الي تفيض شفافية وتسيل عذوبة» وتقطر جمالاً وإلا المباني الي تحيش 
بالعاطفة وتمتلئ بالحس الرقيق. 


ولا أحب في هذا الصدد أن يفهم البعض أن تعدد الشرح والتفاسير من بعض 
المشايخ للفظة الواحدة» أو أن ضوع المصطلح الواحد لأذواق الكثيرين» واحتلافهم 
في معناه يؤدي إلى الغموض, بالعكس إِنْ تُوارٌدَ الشروح على تعبير معين يكسبه 
خصوبة وسعة في المعن, وهما من أهم خصائص وبميزات أي لفظ اصطلاحي. 


,554- ابن خلكان: وفيات الأعيان ج؟: اه؟‎ )١( 
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الملامح السسوفية سسب 

علاوة على أن المشايخ وإن عبر كل منهم عن حاله في شرح المصطلح 
فإنبا نشم من أريج إشاراتهم مععئ جامعًا يزيل النقاب عن هذا اللفظ المتداول» 
وما أدل على صدق ما نقول من استعمال تلكم التعابير الروحية لدى الشعراء 
كما بينا آنفا. 


ودعونا الآن نقرر: أن هذه الكثرة مع الشمول والسهولة قد دللت على 
أصبالة علم التصوف, وعلى قوة استقلاله عن العلوم الأحرى» وتمتعه بالذاتية 
والاعتبار الحرء هذا من ناحية ومن ناحية أخرى فإن الإسلام لا يمنع وضع 
الألفاظ الاصطلاحية الكثيرة؛ طالما أنها مفهومة وتخدم غرضًا علميًا صحيحًاء كما 
أنه لا يحجر على اللفظ فيقصره عن الامتداد إلى معان متعددة ولا يحتم وحود 
لفظ واحد للمعئ الواحد بل يجوز أن يكون للمعئ المعين عدة ألفاظ تعير عنه 


فنرى أن القصص القرآني تكرر في عدة مناسبات بصيغ وفواصل متنوعة 
لإبراز قوة التصوير للتأثير على السامع؛ وأيضًا فقد وضع القرآن والحديث بإزاء 
كل فريضة لفظًا اصطلاحيًا يناسب تلك الفرضية؛ حيث ساقا لفظة أقم وإقامة في 
جانب الصلاة الآيات: [54 2١١‏ الإسراء: 8/اء الحج: 7]» ولفظة أتى وإيتاء مع 
الزكاة [الروم: 059 الحج: 78 أيضًا] ولفظ كتب في جانب الصوم [البقرة: 
]١ 8‏ ولفظة أَذْنْء إزاء فريضة الحج [الحج: 70]. 

ولا شك أن الله يريد منا على وحه الإلزام أن نفعل هذه الأركان الأربعة 
ولكنه نوّع في التعابير للمناسبة الحليلة بين اللفظ وأسرار الفريضة فكل سر فرضي 
له.لفظ اصطلاحيء وهذا مثال؛ لتعدد المعاني ذات الاشتراك في الوحه مع تعدد 
المصطلحات. 


-هو- 


دس التمسوف الإسلامي. 
وقد يكون لمعئ واحدًا لكن القرآن يحدثنا عنه بعبارات كثيرة ليشير إلى 
وحوه المعئ واعتباراته كالآيات الي نزلت على رسول الله فمرة يسميها 
الله بالكتاب [البقرة: ؟] ومرة يسميها بالفرقان[الفرقان: ]١‏ وثالثة يسميها 
بالقرآن[الأنعام: ]١‏ ورابعة بالنور[النساء: ]١14‏ وخامسة بالروح[الشورى: 507]. 


وليس هذا فقط بل قد تكون هناك لفظة واحدة تستخدم ف عدة أغراض 
ككلمة النور فإهُا تستعمل يمعي الإيمان المقابل للظلمات بمعيئ الكفر [البقرة: 
51 !] ومعئئ نور الله [النور: 7] وبمعئ الحداية الخاصة [الثور: »]4٠‏ 
واستعملت .معين الضوء الحقيقي [الأنعام: .]١‏ 


وهذا التتويع في الألفاظ مع المعاني يدل على صحة ما ذهب إليه الصوفية في 
حسن انتقاء المصطلحات واختيارهاء وتوجيهها إلى المعاني المتعددة. هذا بالإضافة 
إلى ما ذكرناه من أدلة لكل مصطلح على حدة حينما تحدثنا عن مصادر 
الملصطلحات. الأمر الذي يجعلنا نؤكد مستريحين على أن علم التصوف من هذا 
الجانب من أوثق العلوم صلة بالإسلام وروحه. 


السمة الرابعي: غموض البعض وبعده 

ومع هذا الاتساق والسهولة ومع أن معظمها نبع من الكتاب والسنة نضا أو 
مقتضىء أو دل على جوازه تعدد التعابير القرآنية إلا أنه يحب التنبيه على أن بعض 
المصطلحات الي استحدثت في القرن الثالث و الرابع تشكل مع المنقولة عن 
الفلسفة تكلفا في العلم وصعوبة في مادته بما لا يصح التغاضي عنه أو السكوت 
عليه؛ لأن من طبيعتنا أن نشيد يما يقره الكتاب والسنة ونغض الطرف عما لا 
يقرانه. 


ولو أنه بمكنتنا أن ندافع عن رجال الطريق ممن صعبوا بعض التعابير بحجة أن 


ل 


بعض ألفاظ القرآن مثل كلمة كبّارا وبعض ألفاظ الحديث مثل كلمة مخموم 
القلب قد جهلها الصحابة وسألوا عنها مستفسرين؛ فلا حرج. 


والحال كذلك أن ترد بعض عبارات أو مصطلحات الصوفية تحتاج إلى طول 
أناة في الفهم. ولا مانع من أن تكون بين سحل علم التصوف؛ طالما أنه لا 
يستحيل فهمهاء وما دام أربابما خففوا مؤنة البحث عن معناها فقاموا بتفسيرها 
وشرحها. 


ونقول بعد ذلك: إن المصطلحات ذات الصبغة الفلسفية لا توحد إلا عند 
الصوفية الذين مزجوا الحلو بالعلقم ولم تدخل إلى الردهات الروحية العليلة» وأهل 
المسزج قلة إذا قيسوا بأهل الصفوء والحكم على النادر ظلم للأغلبية » فالأولى أن 
نعتبر مصطلحات هؤلاء نشازًا عن الألفاظ المنسجمة الي نظمها رجال التصوف 
السوي» ونلوي رعوسنا عن النظر إليها والاهتمام يما 


والحق أنه مع جواز هذا الدفاع وسلامته إلا أننا نرى ألفاظ القرآن بصفة 
عامة قد اتسمت بالوضوح مع الإعجازء وطبعت ألفاظ السنة بطابع السهولة 
والحبيد هين احفام وح على تبسر كاجو بن ترات ليا لو 11 ؟ 
«وَلْقَدٌ يِسََرَنا آلْقَرّْءَانَ للذكر فَهَلَ مِن مُذّكْر 6 [القسر: ذا وأمر الله النبي أن 
يعلم أن لا يتكلف فقال: ١‏ كَل مآ أستلز عليه من أجر ومآ أتأ ين لَكئِهنَ » 
[ص: 45] وروى عبد الله بن مسعود عن رسول الله أنه قال: «ألا هلك 
المتنطعون. ألا هلك المتنطعون, ألا هلك المتنطعون». 

هذه الأدلة كان ينبغي -ومازال الأمر كذلك -على الصوفية وعلى كل 
مسلم أو مفكر إسلامي أن يراعي الآداب الى سنها الإسلام في الحفاظ على 
سهولة التعبير» وعدم الإيغال والتشدد في العبارات بغية إيصال النفع وحدوث 


حيوووت 


حب التحصوف الإسلامي 
الفهم. ولا بأس بنا أن نسوق النص التالي للجاحظ مع طوله لأهميته الشديدة 
إزاء ما نحن فيه. 


يقول: مي شاكل -أبقاك الل ذلك اللفظ معناه» وأعرب عن فحواه» 
وكان لتلك الحال وفقا؛ ولذلك القدر لفقّاء ورج من سماجة الاستكراه» وسلم 
من فساد التكلف كان قمينا بحسن الموقع وبانتفاع المستمع» وأحدر أن بنع جانبه 
من تنول الطاعنين» ويحمي عرضه من اعتراض العيابين» ولا تزال القلوب به 
معمورة» والصدور مأهولة. 


ومين كان اللفظ أيضًا كريًا في نفسه متخيرًا في جنسه؛ وكان سليمًا من 
الفضتو ل برها من التعقيد حبب إلى النفوس واتصل بالأذهان» والتحم بالعقول» 
وهشت إليه الأسماع وارتاحت له القلوب» وحفّ على ألسن الرواة» وشاع في 
الآأفاق ذكره. وعظم ف الناس خطره وصار ذلك مادة للعالم الرئيسي ورياضة 
للمتعلم الرّيض(". 

ويقول ييى بن مغاذ الرازي الضوفي المتوى (5548ه): إن أحسن شيء 
كلام صحيح من لسان رجحل رقيق”2 وأيضًا فإن الكلام الحسن حسن» وأحسن 
من الكسلام معناه؛ وأحسن من معناه استعماله» وأحسن من استعماله ثوابه» 
وأحسن من ثوابه الرضا لمن يعمل به0". 


ولتلكم الأسباب والعلل المفيدة مع اللفظ الحسن» وللأضرار الناشئة من 
التعقيد هاحم الفخر الرازي وابن قيم الجوزية التكلف في الدين» والغموض في 


,35 الجاحظ: البيان والتبيين ج15‎ )١( 

)7١١‏ نفسه. 

(9) الخنطيب البغدادي: تاريخ بغداد ج14١1‏ 505, 
مك 


الألفاظ الاصطلاحية ودعوا إلى السلاسة والرقة والسهولة وانتقاء اللفظ الواضح؛ 
لكي يعم النفع خصوصا فيما يتصل بالدين”'2 وبينا أن المصطلحات الصوفية لا 
مشاحة فيها ما لم تتضمن مفسدة. أو تحمل صور الاستشباع واستندا في ذلك إلى 
الآية السابقة» وإلى نص لابن مسعود وإلى أقوال الصحابة الى حلت من التشدد 
والخفاء» ومن الواضح جدًا أنمما صبّا هجومهما على بعض المصطلحات الغامضة 
لا على جميعهاء وعلى بعض المتأخرين الذين مزجوا التصوف بالفلسفة لا على 
المتقدمين الذين أخلصوا دينهم لله رب العالمين. 


2473 14514 3505 ومدارج السالكين ج؟:‎ 2١165 الفخر الرزاي في التفسير ج/:‎ )١( 
وتفسير‎ ١71١/8 ومسلم‎ ١657 وانظر في ذلك أيضًا (البخاري تفسير سورة ص ج5:‎ 
وتفسير القرطني‎ 0١١ ابن كثير ج5: */ وأبي السعود ج/ هامش تفسير الرازي‎ 
اكه‎ 

4 و 


دح التمضوف الإشلاعي 


المبحثٌ الثاني 
أسلوب اللطائف الصوفيي 


نود الآن أن نلقي بعض الأضواء على اللغة الي عبر بما الصوفية عن أذواقهم 
ومواحيدهمء وعما يحسون به ف عمق نفوسهم: وعما يمكن أن يعن لهم من 
كشوف ومشاهدات فاصلين بين الصيغة ال استعملوها وبين المصطلح؛ على 
عكس ما فعله الدكتور قاسم غين والدكتور زكي مبارك اللذان خلطا بينهماء 
والحق يقال: إن الأسلوب مصطلح .معى وغير مصطلح بمعان: 


أما أنه مصططلح فلأن اللغة المستعملة في أي علم من العلوم عامة وفي 
القوم؛ حيث يعمدون إلى الرقائق والأسلوب الخفي الصعب ويستخدمون الرموز 
الاسمية والفعلية والحرفية والعددية للدلالة على معان روحية» ومن هنا فإن 
الأسلوب لا بد أن يكون بخصائصه المستقلة اصطلاحًا عامًًا في جملته فإذا حكمنا 
عليه بأنه مصطلح فقد راعينا هذا الجانب ذا الطابع المتميز. 


وأما أنه غير المصطلحات فلأن المصطلح كلفظ مفرد لا قيمة له إلا إذا 
احتوى معئ وعبرت عنه لغة بصيغة ماء وهو لا يؤدي ثماره إلا إذا كان دااحل 
إطار لفظي ذي سمات واضحة بالنسبة لكل علم .معن أن الأسلوب يشبه الحيولي 
السيالة الى تحمل بين ثناياها المصطلحات أو الصور. 


وأيضًا فإن دراسة الأسلوب بعيدًا عن الألفاظ الاصطلاحية يجعلنا أقدر على 
تحديد ألوانه واتحاهاته لا سيما إذا كانت اللغة غير عادية» وألفاظها لا تدل على 
معانيها دلالة مباشرة» ويكثر فيها استعمال الرمز بكل أشكاله كهذا الذي نحده 
في الأسلوب الصوقي. 


عد باو 


لللسسسسبب سس لملامج |حسيوقية ب 
التعبير استجابئ حيوير 

الكائن الحي يعبر عن إحساسه .ما يتناسب مع طبيعته ومع المؤثرات المخارجية 
من حوله. وهذ التعبير يختلف من كائن إلى كائن» والإنسان من أرقى 
الكائنات الي تستطيع التعبير عن انفعالاتها بأنواع شئى. 


منها اللاإرادي أو الفطري أو الطبعيء؛ وهو شامل لجميع الأصوات 
والسركات غير المقصودة؛ والمصاحبة لمختلف الانفعالات السارة والأليمة 
كالصراخ والبكاء» وتفتح الأسارير» وانقباضهاء وغيرها من الأمور اليّ تعبر عن 
قيام حالة وجدانية خاصة بالشخخص الصادرة عنه”" والى نشأت من مؤثرات 
حسبية أو شعورية أو تذكارية. 

ومنها ما هو إرادي وضعيء وفيه يعمد الإنسان إلى إصدار إشارة أو صوت 
أو لفظ ليعير به عن مكنون نفسه وعن المعاني الي تحجول في خاطره حبّا في 
التنفيس أو رغبة في إيقاف الغير على ما عنده” . 

وقد اصطلح على تسمية الأصوات المركبة باللغة ويعرفونها بأنها حدوث 


الموضوعات اللغوية ليعبر يما عما في الضميرء وهي أفيد من الإشارة والمثال 
وأيسرء وهي الألفاظ الدالة على المعاني. 


ومعين الوضع المذكور في التعريف هو جعل اللفظ دليلاً على لمعن المراد» 
ولا يقصد ابن السبكي والإمام الرازي من تلك الدلالة إلى الوضعية الحاملة على 


.١701/ د/ علي عبد الواحد: نشأة اللغة عند الإنسان والطفل:‎ ١( 


(1) نفسه. 
(5) السبكي: جامع الجوامع؛ وشرحه للجلال المحلي وحاشية البناني على شرح الجلال ج١:‏ 
158-10. 


(4) نفس المراحع السابقة. 
رياوت 


المعيئ» أو الكافية 0 دون المطابقية» أو الذاتية أو المناسبية الرامية إلى تناسب 
اللفظ مع المععئ؛ لأنه لو كانت ذاتية ما اختلفت الألفاظ باحتلاف الأمم؛ ولا 
اهتدى كل إنسان إلى كل لغة» وهذا ب بين البطلان» أما المعيى الموضوع له اللفظ 
فيرى والد ابن السبكي أنه معن من حيث هو بلا تقييد بكونه ذهييًا أو في 
الخارجء على حين يشترط صاحب جامع الجوامع أن.يكون في الخارج» ويحدده 
الرازي بكونه ذهنيّاء والحق مع والد ابن السبكي؛ لأن الألفاظ اللغوية وضعت 
أصلاً لتدل على المعاني الكامنة في رعوستنا أو الي تطرأ من حولنا بشرط أن ن يكون 
المعى قد استدعى لفظًا في كل من الحالتين بحيث يصح أن نقول: ليس لكل مععق 
لفظ بل كل معن محتاج إلى اللفظ7". 


وهذه الألفاظ اللغوية الدالة على المعاني يذهب الأشاعرة إلى أنها توقيفية 
ويتجه المعتزلة إلى أنهما اصطلاحية والتوقيف هنا ينصرف إلى ما وقفنا عليه وما 
نقل لنا فقطء والاصطلاح يعن عدم قصر اللغة على المأثور فحسب بل يجوز 
الوضع اللفظي للمعين كلما عنت الحاجة أمام الناطقين بالعربية مثلاً في كل زمان. 


وفي رأيي أن الخلاف بينهما لفظي لا حقيقي لاتفاقهما على جواز إدخال 
ألفاظ غير عربية» وعلى جواز التسمية للأشياء الي تحتاج إلى علم؛ ولكنهما مع 
هذا يقررون أن اللفظ الأحنبي معروف على أنه دحيل وبالتالي لم يذب بين 
الألفاظ العربية ذوبانًا يفقده مصدره الوارد منه» والأسماء المستحدثة لا بد أن 
تكون نخاضعة لقواعد اللغة العربية. 


ومن هذا الاتفاق جاز لنا أن نقرر أن الاختلاف ليس حقيقيًا وإما هو لفظي 
فقد؛ لأن الأشاعرة نظروا إلى أصول اللغة وكونما حكمًا على كل من يحدٌ 


)١(‏ نفس المراجع السابقة. 
منفنني 


لكوففا تسمح بالاشتقاق والإدحال» فلما اتفقوا على أن قواعد اللغة وأصوها 
حاكمة على كل المشتقات ومحددة للدخيل كان هذا المعئ جامعًا للفرقتين. 


ولمااحتلفوا في النظر إلى الموضوعات والمدخولات فقال الأشاعرة هي 
مردودة إلى أصوها فالعبرة بالأصل وقال المعتزلة إها اصطلاح: كان الخلاف يهذه 
الحالة بحرد لاف لفظي للاتفاق على الأصل. 


الإشارة والمثال فلا بد أن يكونا حسيين» كما أن الألفاظ شاملة للحقيقة اللغوية» 
وللمجاز الشرعي والعرقي. 


صور التعبير عند القوم 

إن الناظر في عبارات المشايخ والمؤلفات الي قام بوضعها بعضهمء وما خلفوه 
لنا من أشعار يدرك من أول وهلة أن الصوفية قد تطرقوا إلى كل أنواع التعبير 
سواء أكان فطريًا لا إراديًا أم كان إراديًا باللفظ الحقيقي أو باجحاز أو بالمثل 
والإشارة والرمز» ونستطيع بسهولة أن نتبين صورًا ثلائة أو طرقا ثلاثة لرجال 
الطريق في التعبير عما يذوقون: 
الصورة الأولى: عجزاللفظ عن الدلالت على الذوق 

الذي يتضح أمامنا أن لطلاب الحقائق أحوالا تؤثر على مشاعرهم وتسنتولي 
عبان إعسابيهم؟ وكل حال يطبع صاحبه بطابع وجداني يتناسب قوة وضعفا 
ورقسة ولطفًا مع درجة الحال ولطافته؛ ولذا فإنه عندما يكون الصوفي غارقًا في 
عنفوان وجده أو سكرات حبه. أو جذبات شهوده واصطلام مكاشفاته فأكثر 
ما يصير ف حالة الغلبة أو انحق. 

وإذا غلبت عليه الواردات فقد لا يستطيع معها انتقاء اللفظء ولا يتخير 


لوا 


حك التصسوف الإسلامي 
العبارة أو الإشارة؛ لأن هذا العبد قد استولى عليه كشفهء وجمعه قربه» وأصبحت 
كل قواه مركزة في الوارد الذي طرقها والذي أطاش بذاتهاء وأفقدها وسيلة 
للتعبير التقليدية» وفي ذلك يقول أبو العباس بن عطاء الآدمي. 


إذا ما وجو الناس فات علومهم فعملمي لوجدي صاحب وقرين) 

أي إن الوجود شيء وطريقة تحصيل العلم شيء آخرء .والوجود الذاتي يباين 
قوى تحصيل العلم مباينة ليست من كل الوجوه؛ ويمقتضى هذا التفاوت بين 
الوحود والمعلومات ينفصل الشعور عن موضوع الإدراك انفصالاً يحقق للعالم 
الشعور بعلمه والتعبير عنه» وهذا في حالة الإنسان العادي والإدراك التقليدي» أما 
في حالة الوجد فالوجود والشعور والعلم والموضوع شيء واحد, والكل حالة 
واحدة سيطر عليها بارق الكشف وَوَحَدمًا خخاطر الحق» وفيها تعجز قوة التعبير 
عن تدبيج اللفظ والعبارة الحقيقية أو المجازية. 


وبالتالي فإن الصوفي هنا إما أن يعبر عما يدور في أعماقه تعبيرًا لا إراديًا 
كالاض طراب والغشية والهيام والبكاء والصراخ المقصود على بجرد الصوت 
المزعج؛ وإما أن يصمت لا يستطيع تعبيرًا ونحسبه في الظاهر جامدًاء وهو يمر 
ويتغير في الباطن مر السحاب على حد تعبير بعضهم؛ وإذا ما عادوا من غيبتهم 
وفاقوا من وجدهم أعحبرونا أن التعبير عن هذه الدرجات والمقامات كما هو حقه 
غسير ممكن؛ لأن العبارات إنما وضعت للمعاني الي وصل إليها فهم أهل اللغات؛ 
وأما المعاني الي لا يصل إليها إلا غائب عن ذاته فضلا عن بدنه فليس يمكن أن 
يوضع لا ألفاظ فضلاً عن أن يعبر عنها بألفاظ0©. 


وقد بين لنا عبد الله بن محمد الخراز وأبو محمد المرتعش النيسابوري» وأبو 
)١(‏ طبقات السلمي: 51. 


(؟) حاحي خحليفة: كشف الظنون ج1: 5854 
دراوت 


العلامخ اأسصوفية سس 
علي الروزباري الأسباب الي من أجلها استعصت المعاني الصوفية على اللفظ 
والإشارة» فأرجعوها إلى رقة اللطائف ودقتهاء وجعل أوهم العبارة للعلماء؛ 
والإشارة للحكماء واللطائف للشيوخ والسادة» وهي فوق كل لفظ ومثال 
وإشارة» بينما يرى الثالث سيبًا آحر أن اللفظ والإشارة لا يخلوان من العلل» 
والعلل بعيدة عن عين الحقائق وأيضًا فإن أي تعبير مكشوف والمعاني مستورة, لذا 
لا بد من الكتمان» وأن ننشد مع النيسابوري: 


سسري وسرك لم يعلم ب هأحد إلا الجليل ولم ينطق به نطق”'» 

وأن نوقن مع السهروردي أن المواهب الربانية والمنح الحقانية استعصت 
بكنهها على الإشارة» وطفحت على العبارة» وتمادت الأرواح بدلالة التشاءمٌ 
والائستلاف» وكرعت حقائقها من بحر الألطاف”'2 وفوق هذا فإن أي إشارة أو 
عبارة يستجلبها السالك بعد مرور الحال؛ أو تغيره لا تمل تلك الشعورية الي 
كان عليها هذا الصوفي ما دام حاله في تغير واضطراب مستمرء أو ما دام 
العرض لا يبقى على حالة واحدة في زمانين أو ما دام شعوره كنهر متدفق تختلف 
القطرة السابقة عن اللاحقة» فإن أي تعبير إذا لم يأت في نفس الحال فهو لا 
يصوره تصويرًا صحيحاء ولا يقترب من معناه اقترابًا يفيدنا في الوقوف على 
الحالة النفسية الي كان عليها الصوفي آنذاك. 


وسبق أن أشرنا إلى قوله وخ حينما خرج يومًا على أصحابه لو تعلمون ما 
أعسلم لضحكتم قليلاً ولبكيتم كثيرًا ولم يفصح لمم الرسول عن مدى العلم الذي 
يعسلمه والذي يورث البكاء الكثير ولو كان من العلوم الي يحب تبليغها لبلغهاء 
وجاء في خبر آخر أنه قال لأنس «اكتم علي سري»» وحاولت أم أنس معرفته 
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سب التمسوف الإصلامي. ْ 
فلم يقبل الابن أن يخبر أمّه وفاء بعهد رسول الله. 

وَعلُم الني صلوات الله عليه كلاً من حذيفة وعَليّ من علوم الأسرارء 
وأمرهم أن يكتموه وأن يصونوه. وفي هذا ما يدل على جواز كتمان علوم 


الأسرار إذا كانت لا تتصل بالتشريع ولا بالعلوم الي تتطلب عملاً وتقتضي 
استجابة تطبيقية. 


دقت عليه المسألة فإن أحدًا لا يلومنه على الإسرار خاصة إذا لم تكن هذه 
الخواطر من العلوم الي أمر العلماء بإظهارها. 


الصورة الثاني: العبارة الإراديث وخصائصها 
إذا قلئا في الصورة الأولى: 


إن الصوفية كانوا في وضع نفسي لا يقدرون معه على التعبير الإرادي لغلبة 
الحال أو لكوئمهم في حال التلوين فإننا نراهم هنا وفي هذه الصورة أكثر تثبنًا 
وتمكينًا؛ ولذا فهم يعبرون عن أحواهم تعبيرًا إراديًا مقصودًا ومحددًا له غايته» 
وقد ابتكروا لأنفسهم أسلويبًا علميًا في التأليف أودعوه بطون مصنفاتهم؛ ومنه 
ومن عبارات الشيوخ تكونت الثروة الحقيقية ال خلفها هؤلاء الصوفية» واليّ 
مازلنا نشم نسمات أرواحهم وأذواقهم من بين رياضها وأزهارها. 

ولا يخفى على كل ذي لب أن هذه الصور التعبيرية المرادة إنما صدرت من 
أصحابها لكوفم أرسخ قدمًا من غيرهم في فهم أذواق هذا العلم؛ ولأغمم 
استشعروا الحاحة الماسة في أن يبرزوا علمهم؛ وأن يظهروا أحوالهم في صورة 
تدوينية ليتذوقها من بعدهم؛ وليقف على حقائقهم من يبتغي ذلك. 


الملامح الصصوفية ع 

كما لا يخفى كذلك أن صياغة العبارات الإرادية الدالة على المعاني الروحية 
عمبل من صميم النشاط العقلي الذي يقوم به للترجمة عما دار في القلب» وعما 
ذاقته الروح. 


ويبمكن أن نطلق على التصوف إزاء هذه الصورة التعبيرية الي يقصد فيها 
المؤلف أو القائل الصوفي من وراء بسط العبارة أن يُحسَنَ فهم العلم ويَعْذُب 
عند السامع معناه أنه علم نظري من هذه الناحية لاحتياجه إلى الإدراك والنظر 
اللذين يقومان بانتقاء العبارة وترتيبها على وجه مقبول وحسن. 


وقبل أن نتحدث عن خصائص هذه الصورة التعبيرية نود أن نلقي نظرة على 
الحسياة الأدبية العامة وزمانها ومكافهاء فنرى أنه في النصف الثاني من القرن الثاني 
وفي البصرة على وجحه خاص بدأت الأساليب البدوية الخشنة تفسح المجال 
للعبارات اللينة؛ نظرًا للامتزاج الذي حدث بين الشعوب المختلفة في الثقافة تحت 
لواء الدولة الإسلامية الناشئة» ومال الأدباء والشعراء إلى تقدم المعاني الرقيقة 
والعبارات والأخيلة الجميلة» ونبع في الناس حُبّ إلى الطرائف المستحدثة» وتقرير 
لأفظ الحسنء وللصور البديعية الي تخالف المألوف؛ وكثر التصرف وانتشر 
التشبيه الحيد؛ ح حيء .معان ما خطرت على بال حاهلي ولا مخفضرء”". 


وشملت الأساليب ما جَدّ في امجتمع من نواح متنوعة ومختلفة» وكانت البصرة 
مبرحًا لهذه النهضة الأدبية كما هي مكان للتطور الصوفء ففيها نشأ بشار: بن 
ببرد المستوق (74١ه)ء‏ وأبو نواس المتوق (55١ه).‏ وهما من عمد تطوير 
الأدب» ومن الذين عمدوا إلى اللطائف والإشارات والأخيلة والمحسنات؛ حى قيل 
لبشار بم فقت أهل عصرك؟ قال: لأني لم أقبل كل ما تورده عَلَىَّ قريحن؛ 
ويناحيني به طبعي ويبعث به فكري؛ بل نظرت إلى مغارس الفطن ومعادن 


3( آدم مغزر: الحضارة العربية ج1: خض ع يي نا جد رت نك سي لظ رت 
سشففننن 


د التصسوف الإسلامقي 
الحقائق ولطائف التشبيهات فسرت إليها بفكر جيد وغريزة قوية» فأحكمت 
سبرهاء وانتقيت حرهاء وكشفت عن حقائقها واحترزت عن متكلفها". 


وعلى هذا النحو سار أدباء وشعراء القرنين الثالث والرابع» وأما عن طبيعة 
هذه الحياة الأدبية فقد اهتم رحاها باستخراج أعمق ما في بطن الأشياء من 
أسرار» وبالكشف عن أدق حكمها سواء منها ما يتصل بنفس الإنسان وذاته أم 
ما يتصل يما حوله» وتعشق أرباب العقول والعواطف وصف الأشياء جميعها 
وصفًا دقيقًا خاصة ما يتصل بالأخلاق وبيان محمودها ومرذولها"©. 


وتمئلت مظاهر هذا النشاط العقلي والعاطفي في المقالة والعبارة والقصيدة. 
كما أود أن أقول أنه في نفس القرنين الثالث والرابع بدأت الترجمة» وانتشرت 
المصطلحات والأساليب الفلسفية وذاعت وكان لكل هذا أثره على الأساليب 
الصوفية الي تُعَ الآن بالحديث عن طبيعتها وخصائصها. 


وبالنظر في هذا اجو العام الذي ساد بداية تطور التصوف وما فيه من جمال 
العبارة» ورقة الأسلوب» وفيما قاله بشار هو يعلل جودة. إنتاحه خاصة ما يتعلق 
بكلمات الحقائق واللطائف والكشفء وفي المكان الذي نبع منه التسامي الأدبي» 
والرقي التعبيري» وفيما جاء على لسان الصوفية من عبارات أدبية ذات صبغة 
روحية ننحد أن أقوال المشايخ في كثير من الأحيان كانت تأنخذ اللب وتبهر 
السامع؛ لحسنها ودقتهاء وكم من العبارات رقت وشفت لفظا ومعئى؛ حىّ بدت 
آية من آيات الإتقان والإبداع. 


كما أن لغه التأليف وفت عقضودها من غير تعقيد ولا خلظ ولا تكلفك» 
(1) نفسه. 


)١١(‏ نفسه. 


ما 


اأملامن الصسوفية سد 
هذ إذا استثنينا بعض الغموض والتأثر بالأسلوب الفلسفي لدى الحلاج وعند 
الغزاليي في بعض كتبه كالمشكاة والرسالة اللدنية» وعند السهروردي المقتول» ومن 
جاء بعد ذلك كابن عربي ومحمد بن علي الوفائي. 


وليس ,بمستبعد أن يكون زهاد البصرة وخاصة الحسن البصري الذي امتاز 
يحمال الأسلوب والعبارة» وباكورة المتصوفة هناك؛ وما أحدثوه من مقالات لينة 
ورقفيقة» واستعمالات رفيعة نمت عن رقة المشاعر والحس هم الذين هيّوا الجو 
الأدبي للانتقال من القدم إلى الجديدء وهم الذين حلقت أرواحهم في أجواء 
البصرة فعادت بنسائم الأساليب ولطيف العبارات وحسن المعين» ونبل الغاية. 


وانعكس ذلك على الشعراء كبشار وأبي نواس» ولقد اعترف يهمذه الحقيقة 
فيليب حن فقال: والحق أن أعلى ما ارتفع إليه الشعر والنثر في الإسلام سواء في 
ذلك اللغة العربية واللغة الفارسية واللغة التركية؛ في الأجواء الروحية كان على 
أجنحة الصوفية©. 


نضيف إلى ذلك امتزاج الثقافات المتباينة وقوة دفعهاء وإنما كان للتصوف 
دور كبير في تطوير الأساليب وترقيق الحياة الأدبية؛ لأن هذا التقدم إنما يحدث 
عندما تحيش العاطفة» ويسمو الخيال» ويلطف اللفظ و تحمل المحسنات» وهذا 
كله يمكن أن يتحقق في ظل التسامي الروحي والنقاء القلبي» والصفاء النفسي 
الذي عمد إليه الصوفية من وراء سلوكهم وبمجاهداتهم وعباداتهم؛ بل إن شفافية 
الأسلوب تصحب التصفية عند الصوفية أكثر منها عند تأمل الشعراء. 

وأيضًا لا ريب في أن الخيال مع الحب الروحي أسمى منه مع الخب الحسي» 
وأن رقة اللفظ عند ذوق المعاني الروحية الأعمق تجحردًا أشف منها عند المعاني 


.١5٠١ حئ: الإسلام منهج حياة:‎ )١( 
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عد التكوف الإسلافي 
العقلية» وتأمل الجمال الإلهي يعود على صاحبه بثمار أعذب من تلك الى يأت بها 
الحمال الحسي» تلكم الاعتبارات الي تجعل الحركة الروحية عاملاً فعّالا وقويًا في 
دفع الحياة الأدبية الخاصة والراقية والرفيعة على عكس ما يقوله آدم متز الذي 
انهم أدب الصوفية وأسلوهم بالشعبية» وقرر أنهم أثروا في الأوساط الجماهيرية 
أكثر هما أثروا في الأوساط الأدبية الخاصة» والرد عندنا من وجهين: 


أولهما وأبسطهما أن التصوف بلغته ولطائفه هو علم الخاصة بل وخاصة 
الخاصة» وإشاراته وألغازه وعباراته تدق على كثير من الأفهام ويقف الناقد أمامها 
طويلاً. 


وثانيهما أن آدم متز لم يتحر الدقة في الزمن الذي حكم عليه بحكمه السابق» 
إذ إن رأيه ذاك لا يصور الحياة الصوفية ولا الأسلوب الصوفي طوال القرنين 
الثالث والرابع وما بعدهما إنما يمكن أن يصور أسلوب الدراويش ف أيامنا هذه 
وابتداء من عصر الا نخطاط الأدبي. 


هذا ما كان عن خصائص الأسلوب واللغة الي استعملها الصوفية للتعبير عن 
أحواههم, أما فنون هذه اللغات والموضوعات الي تناولها رحال القوم فإنه قد 
صورت الحياة النفسية تصويرًا بارعًا دفيقاء وتحدثت عن أمراض القلب وعلله 
وحجحبه؛ وجالت في ميادين التوحيد والواحدية والأحذية والتفريد» ونقلت إلينا 
كثيرًا من المكاشفات والمطالعات»: ورسمت الطريق للسالكين وبين وهَادّه ونحاده 
وأفاضت في أسرار التنزيل ومعاني السنة» وكشفت عن الكثير مما يدور في 
امجتمع كشفا يتسم بروح النقد والمصارحة والوضوح والرغبة في الاصطلاح. 


وأشاد أدباء الصوفية بالأبطال المحاهدين في ميدان العدو والنفس» وبأهل 
الشجاعة والحماسة والفتوة من الجنود العاملين قِِ ساحة القتال وساحات الطاعة 


جا هوه 


وأما طبيعة علاج هذه المسائل فد امتازت عند الصوفية بالتحقيق والتدقيق 
والنظر إلى البواطن؛ والقصد إلى الغاية في الأمور الدينية والنفسية الي عاللجوه”» 
كما يقول الدكتور عزام. 


ولا يخفى علينا أن جمال الأسلوب» وحسن انتقاء اللفظء وحودة التعبير أمور 
دعت إليها السنة» وهي داخلة في القول الخير الذي حث عليه الرسول صلوات 
الله عليه؛ وكان النني يتخير اللفظ جمالاً وتناسبًا وينطق به مرتبًا بحيث: لو عده 
العادوون لأحصوه. 


والأسلوب الواضح والرقيق يدل تحت الحث على الدعوة ( بَِلِكمَةٍ 
وَلمَوْعِظَة لَسَئَةٍ ) إدسر: ]١‏ وتححت قوله سبحانه: 89 (وكُلشئْفى- 
أنفسِيمَ فَولاُ لذ بَلِيعًا © [لنساء: عل 


وبالاستدلال الوحيز نرى أن الإسلام أمر بالتفكر والتأمل؛ ثم دعا إلى تحسين 
اللفظ وتحميله, وإلى حسن إلقائه كما هو وارد كله في باب أدب الحديث مع 
السنة» ومن ينظر في أقوال العرب قبل الإسلام وأقواههم بعده يدرك الفرق الكبير 
في اللفظ والصيغة» والمعين» وذلك لتأثير الأسلوب القرآني وحوامع الكلم لني في 
ترقسيق اللفظ والتسامي بالمعئ عند الصحابة» وللصفاء النفسي والارتقاء الروحي 
الذي صاروا إليه. 


وأيضًا فإن التعبير في مثل هذه الحالات يكون في حالة الاطمئنان والتمكين» 


ويقصد به تفهيم السامع لأمور تتصل بنفعه. وتعود عليه بالخير علمًا وعملاًء 
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سح التمسوف الإسلامي ش 
وغالبًا ما يتصل بالعلم الظاهرء وبالأسرار الى يحتاحها المسلم» ومن هنا فإن 
الرسول قد عبر عن أشد حالات الوحي رقة وسمواء وهذا الطريق هو المتبع عند 
الأنبياء والعلماء والأولياء والمتمكنين. 


الصورة الثالثت: التعبير الإشاري الإرادي 

وهناك تعبير إرادي آخر يسمى بالرمز أو الإشارة» وهما في اللغة بمعين الإيماء 
إلى المع بدل التصريح به؛ ولا يستعمل كل منهما إلا حسيًا أي بلفظ محسوس» 
ويتعدى بإلى فيما نحن بصدده. وبعلى بمعين أمره وبين له وجه المصلحة ودله 
على الصواب» ونقول: رَمُر أي كفل وناقة تمر أي لا تكاد تمشي من ثقلهاء 
ورحل يرمُز أي لا يكاد يبان لفرط تكتمه وإسراره؛ ونقول: رَمَر بمعين أشار 
وأومأ عندما يكون الرمز سهلا”". 


والرمز في الاصطلاح هو مع باطن مخزون تحت كلام ظاهر لا يظفر به إلا 
أهله'" ويقول ابن عربي: الرمز واللغز هو الكلام الذي يعطي ظاهره ما لم يقصده 
قائله””» فهناك علم الظاهر» ولغته ما تدل عليه بصورة مباشرة» ومدلول اللفظ ما 
تبادر إلى الذهن من ظاهره؛ وهناك علم الباطن؛ وكثيرا ما نستخدم فيه الرموز 
الي تومئ إلى المعئئ وتحتاج إلى جهد لإدراك العلاقة بين الرمز والمراد منه» 
والإشارة إما أن ترد على اللسان في حال الغلبة» وإما أن ترد بصور إرادية 
مقصودة عندما تبقى في الصوفي بقية يستطيع معها اختيار اللفظ حسبما يشاء. 
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مومه 


العلامن الصسوفية سس 
أسلوب استخدام الرمز 

أولا: لطافة المعنى: عندما يكون المعيئ واضحًا وقريًا من متناول العقول 
يسهل التعبير عنه بلفظ مطابق لهء وأما إذا ثقل المع وغاص في التحريدء وبلغ 
الغاية ف اللطافة وأثر على الشعور الإنساني؛ حى أصبح من يحس يهمذا الشعور لا 
يستطيع إبراز المعين طبقا للحالة الي عنتت له ف داخله» وصار يبحث ف 
مقولات عقله وعباراته فلا يحد اللفظ المناسب والموضوع له لغة» أو تكون 
هناك فكرة يريد أن يخلصها من متشاهاتها عندئذ يلجأ الصوفي إلى الرمز الحسي 
الذي يبرز الحقيقة الداحلية أو الروحية بصورة ماء وعلى وجه محازي أو اتفاقي. 


أي إن المعاني كلما كانت أعمق في التحريد» وأدخل في الروحية كانت 
أقرب إلى الأساليب الإشارية منها إلى العبارات المطابقية» وذلك لتعذر العبارة 
وعدم إسعافها لصاحب الوجدان المفعم بالمعى الرقيق. 


ومن هنا يقول ذو النون المصري: إياك أن تكون بالمعرفة مُدَعَيّاء أو تكون 
بالزهد محترفًا أو تكون بالعبارة متعلقا('؟ ويفسر عمرو بن عثمان المكي عدم 
التعلق بالعبارة بكوذ الوجد أخفى على العبارة؛ ولأنه سر الله تعالى عند 
المؤمتين الموقنئين”''؛ ورأى جعفر الخلدي الجنيد في منامه فقال له: أليس كلام 
الأنبياء إشارات عن مشاهدات؟ فتبسم وقال: كلام الأنبياء نبأ عن حضورء 
وكلام الصديقين إشارات عن مشاهدات2©. 


وما أفهمه من تلك العبارة أن الصوفية كانوا يحسون بالورطة من جراء التعبير 
الإشاري» وكيف تكون مرتبتهم» أو كيف يصح منهم هذا الاستعمال والحال أن 


.87 6٠١ السلمي: الطبقات:‎ )١( 
نفسه.‎ )7١١( 
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صم 


د التسسوف الإسلامي. 
الأننياء أسمى وأرق حالاً ومع ذلك فهم يتحدثون بالعبارات» ويستخدمون 


الألفاظ» ونادرًا ما تأت على ألسنتهم الإشارات اللهم إلا على سبيل.التفهيم. 


وردًا على هذا التساؤل جاءت عبارة الجنيد في الرؤيا تدل على أن حال 
الأنبياء أثبت وأقوى؛ ولذا لم يتيهوا أو يتحيروا بل ظلوا في صحو كامل وحضور 
متثبت, الأمر الذي جعلهم يتكلمون عن علوم النبوة بأنباء وألفاظ؛ على حين أن 
الصديقين في مشاهداتهم: منهم من طاش وتحير» ومنهم من سكرء ومنهم من لم 
تسعفه مداركه لانتقاء الألفاظ الدالة على الرقائق فرمز وأشار» وهذا يؤدي إلى 
القطع بأن الأسرار والمعاني الروحية مهما بلغت من السمو فإذا وحدت الشخصية 
القوية صحبة اليقين المطمئن استطاعت أن تثبت أمام بريق المكاشفات» وأن 
تصوغ لما من العبارات ما يناشبها كحال الأنبياء وعصمتهم, وإن انتاب الضعف 
بعض من ذاق هذه المطالعات تحير وثقل عليه الحال فألغز واستعار. 


وهذا يفسر لنا كيف أن كبار رجال الطريق من الشيوخ والأقطاب كانو أقل 
استعمالا للرمزية من غيرهمء ولرعا كان المكثرون من الألغاز الحسية هم أقل 
رسوععًا من مبرزي المقلين مما جعل بعض الشراح يتهمون المسرفين في الرمزية 
بالضعف الروحي وبالحسية والحب الجنسي» فليست الرمزية دلالة القوة الروحية» 
وليست العبارة دلالة الضعف ف المنزلة السلوكية بل العكس هو الصحيح كما 
قلنا مهما بولغ ف جمال الرمزية» وحسن التشبيه والاستعارة. 


وإذا قلنا: إن العملية الرمزية تكثر عندما تمجم المشاهدات؛ وتّعنُ مكاشفات 
الأسرار لعبد لم يصل بعد إلى درجة التثبت الكاملة فإن هذه العملية تكثر أيضًا في 
كل علم له صبغة تحردية كالشعر والفن بحانب الدين والتصوف؛ لأن تلك هي 
المحالات الي تختلج فيها بالنفس أفكار ومشاعر يتعذر تعريفها بالحد العلمي 
الرياضي الحاسمء فيلجأ صاحبها إذا أراد التعبير عنها إلى تصويرها في بحسدات مما 


مام 


تألفه العين والأذن وغيرها من الحواس0. 


ولنا أن نتساءل أيضًا ما قيمة التعبير الرمزي في هذه الميادين أيكون جميلاً عن 
العبارة مفيدًا عنهاء أم العكس؟ وإذا كانت المعاني رقيقة خفية فهل ندل عليها بما 
يزيدها بعدًا عن الأذهان أو بما يقربما؟ 


وللإجابة على هذا فلابد أن نعلم أن الإشارة إنما قصد بما محاولة تقريب 
المعئ المتعذر إدراكه والذي هو فوق المدارك التقليدية» فهي تعبير يلزم ضرورة 
وجوده» إذ لولاه لانعدم التعبير أصلء وهي المرتبة الي تلي العدم مباشرة, والعبارة 
هي المرتبة القصوى في التفهيم»؛ والتوضيح والدالة على المراد. 


ثانيًا: الغيرة على الأسرار 

ويتفق جمع من الصوفية منهم ابن عطاء الآدمي: والقشيريء والغزالي» وابن 
عربي على أن من أسباب استعمال الرمز هو الغيرة على علوم الحقائق والستر 
عليها دون رجال الظاهر ؛ ح لا يقعوا في علماء الطريق حوقًا من الزلل وإنكار 
مايجهلون؛ ولما قال أحد المتكلمين لأبي العباس بن عطاء: إنكم اشتققتم ألفاظًا 
أغر بتم يما على السامعين» وما هي إلا ستر لَعُوَار المذهبء قال الآدمي: 


ما فعلنا ذلك إلا لغيرتنا عليه ولعزته علينا كيلا يشربها غير طائفتناء وأنشد: 


أحسن ماأظهره ونظهره بادئى حتق للقلوب نشعره 
يغكبر عني وعلهأخبره أكسوهمن رونقه ما يستره 


(1)دم/ زكي بحيب محمود: الكتاب التذكاري لابن عربي الفصل الثالث: 583 وقد نقل ذلك 
من عبارة ابن عربي في حديثئه عن طبيعة علوم الأسرار وأنها لا يعبر عنها إلا بضرب 
الأمثلة وبالمخاطبات الشعرية» الفتوحات ج1: 5 


جوم - 


حح التحسوف الإسلامي 
عن جاهل لا يسستطيع ينشره يفسد معنة إذا مايعيره 
فلا يطيق اللفظ بل لا يشعره ثم يوني غليره فيخكبيره 
فيظهر الجهل وتبدو زمره ويدرس العلم ويعفو أثره') 

ويحبذ القشيري والغزالي فكرة ستر المعانيى عن وجه الأشرارء وكشفها 
لأربايما من الأخيار عن طريق الإشارة والرمز الدالين على اللوامع واللوائح؛ لأنه 
ليس الظلم في كف العلم عن أهله بأقل منه في بثه إلى غير أهله”". 


ويكشف لنا ابن عربي عن المناسبة بين علوم الأسرار وبين استخدام الرموزء 
ويبين أن السبب الذي حدا بالصوفية إلى استعمال الرمز بصورة أكثر هو الخلاف 
الذي دب بين علماء الرسوم وبين علماء الحقائق» فمن أجحله عدل أصحابنا إلى 
الإشارات» كما عدلت مريم عليها السلام من أجل أهل الإفك والإلحاد إلى 
الإشارة» وإنما سموا ما يرونه إشارات ليأنس الفقيه صاحب الرسوم إلى ذلك9© 
لكونه لا ينكر هذه الإشارات المستعملة لغويّاء ومع جواز هذا الاستعمال الرمزي 
أمام الصوفية وغيرهم إلا أن البعض اشترط ألا تدون الرموز في بطون الكتب 
مبالغة ف الستر على غير معاصريهه". 


ثالثا: اختلاف الأحوال 

إذا كان السبب الأول يتصل بطبيعة العلوم ذاتهاء وكونها ما يليق بالرمر 
والسبب الثاني يرتبط بالخلاف الناشب بين رحال الظاهر رجال الباطن» وبالخنوف 
من هجوم وتربص الأولين على الآخرين؛ فإن السبب الثالث وثيق الصلة بطبيعة 
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الحاللة الذي يوصف به رجحل الطريق» وكونه يتغير من فرد إلى فرد ولكل مقام 
بدء وغاية» وبينهما أحوال متفاوته. ولكل مقام علم» ولكل حالة إشارة؛ ومع 
كسل مقام إثبات ونفي» وليس كل ما نفي في مقام كان منفيًا فيما قبله» ولا كل 
ما أثبت فيه كان مثبنًا فيما دونه. 


وذلك كقول رسول الله هف: «لا إيمان لمن لا أمانة له» فالمنفي هنا إيمان 
من لا أمانة له لا يمان التصديق والعقدء فما ف في هذا المقام غير منفي في 
مقام يمان الصدق» أو إيمان الرضا مثلاً؛ ونظرًا لأن الصحابة يفهمون هذا التغي 
وأن رسول الله مشرف على أحواهم؛ لذا صرح بالعبارة نافيًا في مكان. ومثبنًا 
في آخرء بخلاف غير الصحابة كالصوفية فإنه إذا قال أحدهم قولا يثبت مقامًا هو 
مثبت عنده» ولم يطلع على الآخرين ولم يشرف عليه جاز أن يكون ما أنْبَهُ ينفيه 
آخحر في نفس المقام لكونه غير ثابت في لسان العلم عنده خاصة:؛ إما لأنه لم يرد 
هنذا المقام أصلاً وإما لأنه لم يذق الأحوال الناشئة عنه فلما كان الأمر كذلك 
اصطلحت هذه الطائفة على ألفاظ في علومها تعارفوا بينهم ورمزوا بها فأدركه 
صساحبه وخحفي على السامع الذي لم يحل مقامه» فإما أن يحسن ظنه بالقائل 
فيقبله ويرحع إلى نفسه فيحكم عليها بقصور فهمه عنه أو يسيء ظنه به 
فيهوس قائله وينسبه إلى الهذيان» وهذا أسلم له من رد حق وإنكاره' . 


الأسباب في الميزان 

ولسائل أن يقول: هل هناك نصوص من الكتاب والسنة قصد يما الستر على 
السبعضء أو اختصاص البعض بالعلم دون البعض كما هو الحال عند الصوفية في 
رمزيائهم؟ 

وللإحابة على هذا نرى أن الرمزية في القرآن والسنة جاءت أحيانًا توضيحيًا 


.88 الكلاباذي: التعرف‎ )١( 


دبا 9- 


حك التصسوف الإسلامي 
وشرحًا لفكرة عقلية أو روحية أريد إبرازها في وب حسي؛ لتثبيت: المععيى 
وتقريبه؛ أو ليكون وقعه على السامع أقوى وأشد سواء وقع الرمز في السياق أم 
بدئ به. 


كما نرى في الأمثال الحسية ال ضربت للإنفاق وثوابه» ومضاعفة الأحر 
عند الإخلاص» وعدم المن والأذى إلى آخر 0 الى سيقت لها الإشارات في 
سورة البقرة» ثم يختتمها الحق بقوله: «( كذَاللك يُبَيْر اللَّهُ كم الْآبتِ 
لَعَلَكُمْ تَعَفَكَرُورت »© [البقرة: ككللء 

وكما ساق الله مثال الماء وإخراج النبات به من الأرض الميتة رمرًا للقدرة 


على إعادة الموتى ثم قال بعدها: ( كَذَالِكَ تُصَرْفْ الآيت لقو يَشْكُرُونَ » 


[الأعراف: 8ه]. 


وأحيانًا أخرى ترد بعض النصوص الى تحمل الرمزية الحسية بقصد الستر 

على البعض وإبطان المعيئ الرقيق» إما لأن طبيعة الرمز يحتمل أكثر من معت 
باطبيى» وله صلة ع عان عقلية متعددة» وإما لأن المتحدث قصد الإبهام حقا 
لحكمة مثلما روت السيدة عائشة عن النبي قال: «أسرعكن لحاقًا بي أطولكن يذًا 
فلت ذكن اران أننون ن أطول يداء فكانت أطولنا يدا زينب؟ لأنها كانت تعمل 
بيدها وتتصدق»20 


فقد رمز النبي لمن يريد من نسائه بطول اليد حفظًا لقلوب النساء؛ ولما ذهب 
هو أبو بكر يتحسس أخبار قريش في غزوة بدر فوجد رجلاً فسألاه عن 
القرشيين» وطلب منهما أن يعرفا بشخصيتهما إن هو أخيرهما قال النبي في 
الكشف عنهما للرحل بعدما حدثهما: «نحن من هاء» وأشار البي وألغز سترًا 


)30 التاج ج3: :8 روآأه البخاري ومسلم. 
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لحال قومه. 


وقال القسطلاني في أحد تعليقاته على بعض الأحاديث الواردة في البخاري 
تحت باب: من حص بالعلم قومًا دون قوم كراهية ألا يفهمواء فلا مانع إِذَا أن 
يحص بالعلم قوم فيهم الضبط والصحة في الفهمء ولا يبذل المع اللطيف لمن لا 
يستأهله, ومن بخاف عليه التر خيص والاتكال لقصر فهمه0". 


ولا يتناقض هذا مع قول رسول الله: «حدثوا الناس بما يعرفون أتحبون أن 
يكذب الله ورسوله»؛ لأن من العلم ما يجب بيانه بالعبارة الصريحة أو المثال 
الواضح لتوقف العمل عليه» أو لضرورته عقيدة وشريعة» ومثل هذا النوع من. 
العلم يحب فيه الإفصاح على قدر السامع؛ ومن العلم ما لا تتعلق به فرضية ليمان 
أو عمل شرعي» ولا ضرورة ترتبط به وهذا هو الذي يجوز إسراره أو التعريض 
به وما لا شك فيه أن لطائف الصوفية تدخل تحت هذا النوع من العلم. 


توجيهات الصوفية لفهم الرموز 


وضع الصوفية أمامهم اعتباران هامان: 


أحدهما: أنه مهما قيل عن علمهم: إنه علم الخاصة: وعلم الأسرار واللطائف 
والحقائق الي تذاق ولا يعبر عنها إلا أنهم أرادوا أن يجعلوا منه علمًا قابلا للشرح 
والتفسيرء وللفهم والقسبول وذلك بتعريف مقاماته» وأحواله» ومصطلحاته» 
ورموزه وإشاراته وبالحديث عن أدق الأذواق وأرقهاء ويمحاولة التحليل الواسعة 
الي قام بما مؤلفو الصوفية إزاء كل نقطة صغرت أم كيرت. 


وثاليهما أن ذلك الغير الذي يتمثل في علماء الظاهر أو في كل من لم يسلك 


.761/ القسطلاني: إرشاد الساري:‎ )١( 
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حح التصهوف الاسلامي. 
الطريق» ولم يقف على أسراره لم يصرف الصوفية أنظارهم عنه فائيّاه وإفا 
وضعوه موضع التقدير جمحاولة تقريب علمهم من عقله وموضع الخشية عليه 
من الإنكار والرد عليهم فقاموا بتفسير الخفي وتوضيح المبهم» وتفسير المشكل من 
علمهم؛ حى يجنبوا غيرهم مواطن سوء الفهم. 


ومسن هذين الاعتبارين» وبالجهود ال تضافرت على علم التصوف شرحًا 
أرباهها فقطهء ولم يضرب الصوفية بآراء خصومهم, واعتراضاتهم» ووجهات 


وفي الممحال الرمزي الذي نحن بصدد الحديث عنه نلحظ أن الصوفية أحسوا 
أنفهم إن أيمموا على غيرهم باستعمال الرمز كما سبق؛ ليسلم السر من الإنكار فإن 
ذلك الغير قد ينتقل اعتراضه من السر إلى الرمز نفسه وحينئذ يقع في خطر لا يقل 
عن نخطر الإنكار في حد ذاته» ومن هنا نبه الصوفية إلى أمور» وحذروا من أمور؛ 
لكي يسلم الفهم للرمزء ويصح الوصول إلى المعين» فلفتوا الأنظار إلى ضرورة 
صرف اللفظ عن الظاهر المحسوس غير المراد إلى المعاني الباطنة المقصودة» وإلى 
شريطة أن يسمع المستمع رموز القوم معنيًا باستخراج ومشاهدة العلم على معاني 
صفات الحقء وأن يكون صاحب أهلية للنظر في الإشارات» والتشبيهات» 
والاستعارات» فإن لم يكن كذلك وجب التسليم؛ وعدم الخوض ف القوم 
وعلومهم؛ وكناياتهم ومقالاتهم الخفية وأحوالهم الغريبة!". ٠‏ 

وحذر رجال الطريق من التفات الناظر في الرموز إلى الصوتء والتنغيم؛ أو 
ظاهر اللفظه أؤ السماع على التشبيه والتمثيل أو المهوى؛ أو الانصياع لتأثير 
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1» وكشف الظنون ج١:‏ /3719) 586. : 
-1968- 


حك الملامج الصصوفية سح 
البواطن المشحونة بالشهوات» والداعية إلى حمل اللفظ على مايوافقها. 


كل هذا حذر الصوفية منه» ونادوا بضرورة احتذاذه من النفس قبل النظر أو 
السماع لألغاز القوم وإلا يخشى على المستمع أو الناظر أن يقع في خطر سوء 
الفهم أو اعتسبار الرموز لمعان حسية كما يبدو من وجههاء كما يخشى عليه 
الإلحاد أو اللهو إن هو لم يخضع هذه التوحيهات الي وضعها أرباب السلوك على 
طريق فهم الرموز. 

وأيضًا إذا لم يتبع هذه النصائح فلن يصل إلى فهوم صائبة في استعارات 
القوم» ولم يسلم من تجريح الرحال أنفسهم وذه التنبيهات والتحذيرات يستطيع 
الواحد أن يفهم ما يرد في الكتاب والسنة من أمثال وكنايات وتشبيهات كما 


-14- 


حح التسسوف الإسلامي 


المبحث الثالتث 
أغراض الإشارة القريبتة وخصائصها 


تناول الصوفية بالتعبير الرمزي جميع المقاصد الي يهدفون إليها من وضف 
العقبات والدعوة إلى احتيازها» ووصف الارتحال والنزولء» ومواطن القرب» 
والتلقي» والحديث عن الأسرار والواردات» والحكمة» ولكن كما هي العادة في 
الشعر فمن الناس من يقوله في جميع الأغراضء ومنهم من يكتفي بأمهاء 
ومنهم المقل. 

ونرى في الرمزية عند الصوفية من يشير إلى بعض أجزاء الطريق في عدة 
أبيات متفرقة» ومنه من يتحدذث رامرًا إلى مراحل السير كلها كما فعل الغزالي في 
رسالة الطير» وابن عربي في ترجمان الأشواق» وابن الفارض ف ديوانه عامة والتائية 
الكبرى بصفة خاصة» وجلال الدين الرومي في المثنوي» فنستطيع أن نستخخحر ج من 
هذه الدواوين رمورًا تشمل مراحل السير من البداية إلى الوصول وما يرد فيه. 


ول ما كان الأمر كذلك فإننا سنقدم وصفًا للطريق الصوفي كما تصوره 
الرامزون من بدايته إلى نهايته» ثم نعقب بأهم ما يتميز به الأسلوب الإشاري 
مبتدئين بأغراض الإشارة حينما تكون سهلة مقبولة؛ أو في شكلها الأول الذي 
يتسم بوضوح وعدم الإغراق ف الخفاء. 


(أ) البداية: من الواضح أن التعبير الرمزي على لسان الصوفية ابتدأ من نقطة 
اليقين» والإقرار بالذات الإلهية: والتَّشُوُف إلى معرفتها معرفة مباشرة» وهذا 
يعي مصاحبة الإشارة لحال الإيقان وبَعْدُها عن مرحلة الشكء وإلى تلك 
الحقيقة وهذه البداية أشار الغزالي في رسالة الطير قائلاً: وقد اجتمعت 
أصناف: الطيور على اختلاف أنواعهاء وتباين طباعهاء وزعمت أنه لا بد لا 


-؟؟- 


اأعلامح السسوفية سب 
من ملك» واتفقوا على أنه لا يصلح لهذا الشأن إلا العنقاء المستوطنة بلاد 
اريدم ولا يغيب عنا أن المراد بالطيور هم السائرون, والمحلقون بأرواحهم» 

موده انه وأن العنقاء هي رمز السطوة والجبروت للملك» وأما 
الغرب فرمز البعد عن الإدراك بالحقيقة والكنه. 


والمراد أن السالكين على اختلاف طباعهم اتفقوا أولاً على أن الحق سبحانه 
واحد موحود ذو غلبة وقهره وأنه لا يدرك كنهه ولا حقيقته ثم تساءلوا كيف 
الوصول وما زلنا كما قال أبو الحسن علي بن المسفر الحكيم المعاصر لابن عربي: 


أناعص فور وهذا قفصي كان سجني وقميصسي زمئً') 

ثم يصرخ فيمن حوله أن يهدموا الصورء والكنز والبيت» وأن يمزقوا 
القميص؛ ويذروا الطلسم؛ لأن حياة السجن والقيود وَسّن في عينيه؛ وموته حياة 
هي ,غاية المى» وفيها نبصر الحق جهارًا بعد أن نكون قد تخلصنا من القوى المادية 
الي تشكل حجبًا أمامنا. 


وإذا كان أبو الحسن هذا احير في البداية بقسوة السجن فإن ابن عربي 
يوكد على أن مثل هذه الحياة تفضي إلى الحلاك حقيقة لو استسلم صاحبها 
لأدوات الدمار الروحي فيها فيقول: هلك والله قلب تاه بين الصدر والورد» 
ونفبس جالت بين البغض والود» عجبت لناصح غشء ولمالك أهلك؛ ولمصلح 
أفسد.ء ولعزيز آذى ولقوي كاد, معاملة لا يقتضيها منصبهم, ولا يرتضيها 
حسببهم) ولكن ثم رموز وأسرار غطى عليها إقرار وإنكار”". 


فترى هنا ابن عربي يشكو نفسه وغشهاء وإهلاكها وإفسادهاء وإيذائها 
)١(‏ ابن عري: محاضرة الأبرار ج١1:‏ 150-189 


(؟) ابن عربي: الرسالة السريانية (مجموع) 048. 
م 6- 


حك التسفوف الإسلامي. 
وكيدها مع أن المفروض هو العكسء وعلينا إذا كنا نريد للطير أن يسبح في 
أحواء القرب وأن نشم نسائمه: وإن كنا نريد للعصفور أن يغرد متنقلاً بين أفئان 
الوصل أن نحطم كل هذه الحواجز وأن نكسر القيود» وأن نحول النفس إلى صديق 
أمبن ومخلص؛ ووفي» وصاف. 


(ب) الرحيل وزاده ومشقته: وح يتم التحويل المنشود للنفس فإن السالك لا بد 
أن يقطع رحلة شاقة وصعبة يتعرض فيها لكثير من البلاء والعناء» ولا بد 
لهمن مضاعفة الجهود والترقي في الأشجان؛ كي يجتاز المهامه الفيح 
والجبال الشاهقة والبحار المغرقة, وأماكن القر ومساكن الحر(". 


والمهامه والحبال رمزان لحرقة المجاهدة وضراوة الرياضة» والبحار رمز للحيرة 
الشديدة والدهش البالغ وكثرة التعرض للمحن والفتن الي تشبه الأمواج العاتية؛ 
وهمي أيضًا إشارة إلى حالة الحمل والسير بحذرء والقر والحر رمزان للتنقل من 
منزل إلى منزلء والقر موطن المكث في المقام فترة: وهو بريز خالة النبات الي 
تنتاب السالك أحياناء والحر رمز الشدة والتقلب والتلون وعلى النفس أن تتشحجع 
لتقطع هذه البادية المليئة بالوهاد والنجاد» وامحفوفة بالمخاطر والسباع الضارية من 
هوى وشيطان, ولا تتعثر عند المنزلق» ولا تقف عند الاوية» بل ينبغي أن تمد 
العين إلى نهاية الصحراء لترى الوادي الفسيح الخصب المليء بالورود والرياحين» 
والقلال الورافة؛, فإن ذلك يحملها على السير ويعينها على اجتياز الصحراء 
الحرداءء أو قطع العقبات المألوفات والعوائق يقول الغزالي أيضًا. 


انظر إلى ناقتي في ساحة الوادي ١‏ شديدة بالسرى مسن تحت مياد 
إذا اشتكت من كلا ل البين أوعدها 2 روح القدوم فتحيا عند ميعادي 


.ه١‎ - 5٠. الغزالي: رسالة الطير ضمن جموع:‎ )١( 
-ع4-‎ 


: أأعلامح الصصوفية. ب 
فسا بوجهك نور تستضيء به وفي نوالك من أعقايما حادي”') 

إن الراغبين هنا مازالوا بين مصاعب الطلب ويجة الرغب» وحسن الموعدء 
وحبادي الأرواح والبشائر والناقة رمز للنفس الي تحمل الإنسان والمياد الروح 
أوالقلب الندي» فإذا اشتكت النفس من كلال البين والبعد وطول السير 
والمجاهدة؛ وعمق السفر ناداها شعور القلب ورقته وإحساسه بلذة المطلوب» 
فتندفع ف السير من جديد متحمسة متبصرة بوعد الله تغز السير» وتحث الخطا 
وصولاً إلى المحبوبء ولتعلم نفوس العشاق أنه لا قرار لها إلا بالوصول إلى 
احبوب» ولا إناخة ولا راحة لها إلا على بابه» كما ينشد الغزالي ف نفس رسالة 
الطير: 


قرموا إلى الدار من يلى نحييها نعم ونساهم عن بعض أهليها 
فقرب الذات مطلوينا ومقصودنا لن نرضى بها بديلاً أو نحيد عن غايتها 
طلبّاء أو لن نحد عنها حولاً والدار فناء القرب» وليلى رمز امحبوب» والأهل ما 
يرد من الذات إلى السائلين ثما هو أهل لذات المحبوب ومن خصوصياته؛ ومما هو 
مرغوب القوم وليس غير؛ قال أبو حامد: 


ولو داواك كل طبيب إنس) بغير كلام يلى ماشفاكا 

وكيف أَشْفىَ بغير وسوىء وروحي قد هامت بحب الحق هيامًا أنساها ما 
سواهاء وكلمات البيت رموز لمنح الغير والسوى الفانية» ولمواهب الحق الحقيقية 
المرادة والمشتهاة» فهناك إصرار على الوصول» ومحاولات جادة لدرك المطلوب 
مهما طالت المسافة زمنًا ومكاناء ومهما تكررت المحاولات وتنوعت وسائل السير 
من ضوم وصلاة:وقيام وذكرء يقول ابن عربي. 


)١(‏ نفسه. 


-عة- 


7 التسوف الإسلامي. - 
أيا ثرى نجد تباركت من نجد 2 سقتك سحاب المزن جودًا على جود 
وحياك منن حنياك خمسين حجة بعسود على بدء وبدء على عود 
قطعت إليها كل قفر ومهمه على الناقة الكوماء والجمل العود 
إلى أن تراءى البرق من جانب الغضا ١‏ وقد زادن مسراه وجدًا على وجد”) 

ويفسر لنا ابن عربي هده الرموز على النحو التالي: ثرى نحد: مركب العقل» 
وسحاب المزك: هي المعارف؛ والجود على الجود: كناية عن توالي العلم بعد 
العلمء طوال الخمسين حجة: هي عمر الراكب أو الشاعر؛ والتحية هنا سلام 
الحق مرددًا بلطائف الكوماء: هي الشريعة» والحمل العود: العقل المجرد» والبرق: 
هو المطلوب» والغضا: رمز الإشراق النوراني» ومسراه: لمعانه. 

ولم يدس الصوفية أن يرمزوا إلى الزاد الذي يبلغ به المسافر فهاية الطريق ويظل 
ملازمًا له في حال حله وارتحاله» وحجابه وقربه ألا وهو الشرع, والأعمال 


الصالحة الي أشار إليها ابن عربي بقوله: حرجنا يومًا إلى السياحة في فلوات المعاني 
وتحردنا للسباحة في حر العا وينشد: 


ما رحلوا يوم بانوا البرّل العيسا إلا وقد حملوا فيها الطواويسا”" 

والبزل العيسا: الإبل المسنمة التي جُعلت رِحَاها عليها وهي رمز للأعمال 
الباطنة والظاهرة» والطواويس: كناية عن الأحبة» والمقصود الأرواح إذ لا يكون 
العمل مقبولاً ولا مرفوعًا ولا صالخا ولا حسنًا إلا إذا كان نابعًا من روح» وإنما 
شبهها بالطاووس لتنوع الروح في الحسن والجمال كما يتنوع الطاووس. 


.191١ 15٠ :١ج ابن عربي: محاضرة الإبراز‎ )١( 
.58١ (؟) ابن عربي: الرسالة الاتحادية ضمن مجموع:‎ 
.8 (؟) ابن عربي: زخائر الأعلاق:‎ 

عو 


الملامح السسوفية حب 

وكذلك رمز الصوفية إلى الحال الذي يكون عليه السالك ف فترة الرحيل» 
وأنبه دائم التقلب والتلون» فلا حالة تثبت», ولا أرض تنبت» سماء تبكي ثم ترفع» 
وأرض تضحك وقنًا ثم تخشع'" على حد ما رَمّرَ به -- ابن عربي. 


ولقد ظلوا كذلك؛ حت رحلوا من محجة الاختيار فَاسِتَدَرَحَتَهُم بحد 
الاضطرارء فهلك من كان من بلاد الحر في بلاد البرد ومات من كان من بلاد 
البرد في الحر» وتصرفت فيهم الصواعق وتحكمت عليهم العواطف؛ حىّ خلصت 
منهم شرذمة قليلة إلى جزيرة الملك ونزلوا بفنائه واستظلوا يحنابه'"© أي إنه لن 
يبخرجهم من العوائق والعقبات إلا حد الاضطراب» ونبذ الاحتيار» والفناء عن 
الإرادة بأنوار الجذبات» بحيث يصير هالكا فانيًا في كل وادء لا يحس ببرد ولا 
حرهء أي إن من كان حاله القر والثبات هلك عنه ولم يستشعره» ومن كان 
حاله الحر والتقلب في عنه. وهكذا أحرقتهم الصواعق؛ وعصفت بإرادهم 
العواصف؛ حىّ خلصوا إلى جناب الحق. 


وهذه رموز إلى تمحيص الحق لهمء وتوليه لشئوهم؛ حى صفاهم لذاته, إذ لا 
يفل السيد بين المراحل» ولا يقطع الفيائي والقفار الإلهية الي تخضع لأمره 
( تجْرى بِأَعَيِنَا » [القمر: 4] وما كان لنا أن نتعرف على الله بذواتنا بل هو 
الذي نزل إلى قلوبنا فعرفناه وعرفتا به الأشياء» يا حكمة ما أجلاهاء وقطرة 
مُزْن ما أعذبًا وأحلاهاء لولا الجمال ما اشتهيت المال» ولولا الرذيلة ما ُعُشّقت 3 
الففحيلة 00 النقص ما رغبت في الكمالء لهذه العلة جهلت الإشارات ولم 
تعرف العبارات9) 


55/1 ابن عربي: الرسالة الإلهية مجموع:‎ )١( 

(؟) الغزالي: رسالة الطير: .5١‏ 

(') ابن عربي: الرسالة الإلهية (بجموع): ١81--0015ه.‏ 
م - 


حت |اتسسوف. الاسلامي 
رج) الوصال والقرب: ولأن المطلوب عزيز؛ والمسافة شاسعة والفاصل لا نمائي 
بين العبد وربه» والعقبات كتود؛ لذا رأينا الغزاللي في النص السابق يقرر أن 
الذنين خحلصوا شرذمة قليلة وهم الذين وصلوا إلى فناء الملك» ونزلوا 
برحابه» وينشد: 
فريد عن الخلان في كل بلدة إذا عظم المطلوب قل المساعد© 
وهذارمرز وكناية عن اصعوبة الوصالء وبعد نواله وتحقيقه. وإذا كان 
الال هذا الكل قوة وعمقًا ومشقة فإنه ( ومن حر مِنْ بَيْتِهِ- مُهَاجِرًا إلى 
آله وَرَسُولِهِء قٌُ م يدْرْكهُ أتؤثُ فَقَدَ وَقَعَ 1 عَلى أللَّهِ #لنساء: ]٠٠١‏ وهم 
أحياءعند ريحم يرزقون» وفي:9 فى مقَعَدٍ صِدّق عِندَ د ليك مُقعَدِر )[لشمر: 6 
أي إن الغزالي يلتمس هم العذر لكون الحال صعبّاء ولا يصل إليه إلا الواحد 
بعنه الواخلاء اماامن فصر حن انحن ورضي بالقغود فلا عادر لهويقال اله: 
#وَلَوْ أرَادُوا آلْخْرُوجَ لأعَدُوا لهُد عَدَةٌ وَلكن كرة لَه أْعَاتَهُمَ فَتبَطَهُمْ 4 
[التوبة: 40] فقد استخدم الغزالي هنا رموز قرآنية ترحع إلى عبارات في مناسبات 


تختلف عما نحن بصدده؛ ولكن نقلها من المعيئى الأصلي إلى المععئ المقصود. 
وحدثنا الصوفية بالأسلوب الرمزي عن نظرتين هامتين: 
أولاهما ماذا يعنون بالوصال؟ ويجيبنا أبو الحسن علي بن المسفر منشدًا: 


أشكراللهالذي خلصني | وبفلى في الملحالي ركنا 
فأنا السيوم أناجي ملا وأرى الحق جهرًا علثًا 
عاكف في اللو حأقرأوأرى كل ماكنن ويأنَ ودنا 


.61١ رسالة الطير:‎ )١( 
-مول!-‎ 


الملامح الصحوفية سس 
وطعسامي وشرني واحد وهورمزفههموه حسسيًا 
فافهمواالسرففيهنباً أي معننى تكححت لفظ كمناة') 
إنه يحمد الله أن جعل له مكانة من قربه؛ حي صار يشهده بلا حجاب» 
ويقرأ من علمه بلا أسباب» وأضحى علمه العقلي والقلبي واحدًا. 


ويقول ابن عربي واصفا بحلسًا من محالس القرب: أما ترى بحالس السرور قد 
احتفلء» ووجه غلام الزمان قد بقلء والشراب المروق قد مزج بالتسنيم» والنعيم 
وقد ورد على النعيم» والندم يغازل النلتم» والحميم يناحي الحميم» والمدير قد شمر 
عسن منصبه؛ ودار بكأسه على ندمائه وجلاسه. وأسرار أهل المحلس متناغيةء 
وسوق الملهرجان قدقام على ساقه والسماع ف ارتفا ع والتواحد مطابق 
للإيقاع. والأيدي مبسوطة إلى المديرء العيون الناظرة إلى وجهه المنير» والمسمع 
فصيح واحل فسيحء والعاشق قد أعلن بالتشريح يتمثل قول القائل: 


ألا فسقني خر) وق ل لي هيالخمر ولا تسقني سرًا إذا ما أمكن الجهر 
وبسح اسم من أهوى ودعني من الكنى فلا خصير في اللذات من دوفها ستر”") 

فقد رمز في النص النثري عن الساعات الي اقترب النحبون فيها من المحبوب» 
وطالعوا أنواره» وتوالت عليهم أسراره» سر تلو سرء وتغازل العشاق وتناجواء 
وأذار الحق كثوس ريه العلمية ليروي جدب القلوب ما جعل العواطف ترق» 
واللفوس تتواحدء وتطلب المزيد من العلم والشهود وسماع القلب لأحاديث الحق» 
وتسود لو زادها وزادها؛ حي تنتقل من الوحد إلى السكر بخمر قربه ومعارفه؛ ثم 
تنستقل من السكر إلى الشهود الذاتي فتصحو من الوجد ومن السكرء وتحيا في 
تمكين المعرفة الحقيقية ال توهب للعبد بعد أن يمر في أدوار الشربء والتناغي 
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والتنادم والتلون والاضطراب بكل مافيه. 


ويبدو أن حال الصحو الثابت بعد هذه المراحل تتكشف فيه الحقائق تكشفا 
يحب الواصل معه أن يطرح الكين والرمزية؛ ليبوحٍ بالأسرار على جليتها؛ حيث 
ا د ل 
الراسخين والمطمئنين» وتلك نقطة في غاية الأهمية توقفنا على أن الرمزية إنما 
يستخدمها أربابها في البدايات وف أحوال التقلب والوحد والسكرء أما إذا وصل 
العارف إلى حال الوصل والقرب الذات ورسخ قدمه وهناك في عين الشهود 
استطاع أن يتعرف على الأسرار بصورة أكثر يقيئًا وأن يضع لما الألفاظ المناسبة 
وأن يطرح الكين ويبوح .كن يهوى لانكشاف الستر انكشافًا تنجلي معه الحقائق 
بعباراتها. 


وسواء كان السالك في حال الوصل الصفاتي أو الذاتي فإنه ينفي نفيّا قاطعًا 
حينما يحدثنا عن. 
النظرة الثانية: أن يكون الحق ف جهة ونحو ومثال» أو أن يحل فْ عبد. 
يقول الغزالي رامرًا: 
بأي نواحي الأرض أبغي وصالكم وأنستم ملوك مالمقصدكم نحو 
ويقول: 


إن السلامة من سعدي وجارتا ألا تححجل عسلى حال بواديها 
الحكم والواردات: ونصل الآن مع الرمزية إلى فماية المطاف الروحي لتصور 
لنا الحكم الحاطلة على الأولياء في ساعات القرب» ولتكشف عن طبيعتها بوجه 
عام؛ فنلحظ أن ابن عربي قدم للطالبين رمورًا في هذا المحال توصف بأنها واضحة 


ىا امد 


العلامح الصسوفية سب 
الصلة بين المعيئ الأصلي المرموز إليه واللفظ المرموز به كما أنها تتسم بتنوع 
الألغاز ووضوح الدلالة. 

وأيضًا نقول إنه عالج في هذه الرمزية وأشباهها أدق المسائل وأحفاها 
وأحوحها إلى العبارة لما تحتاحه طبيعة هذه الأمور من تحليل وتدقيق» وذلك مثل 
تقسيمه الحكمة إلى نفسية وإفية» ثم بيان درجات الحكم الإهية» فلنسمعه إِذَّا وهو 
يسوق هذا كله بأسلوب رمزي واضح وقوي يقول عن الحكم الي مازالت 
مشوبة بال هوى والمزاج ولم تصل بعد إلى درجة الصفاء والنقاء. 
فكم عهدت الا تحول وأقسمت2 ولسيس لمخضوب وفاء بأيمان') 

يبين أن طبيعة الحكم النفسية الإلحاح» والطرق والتردد والتحول رامرًا إلى 
ذلك بالشطر الأول من البيت». وموضحًا أنها لما كانت كذلك لجأت إلى العهد 
والقسم للوثوق يما في عدم التحول؛ وفي الشطر الثاني يرمز إلى أن الحكم 
المخلوطة أو المخضبة بالطلاء النفسي والطبيعي لا وفاء لها في أيمان» ولا عهد لحا 
في ثبات ووضوح. وبالتاللي فليست هي مراد القوم» وليست تلك التي يسعى إليها 
الصوفية؛ لأن الححب لم ترفع عن معانيها رفعًا يكشف عنها كشفًا صريًا حليّاء 
أما الحكمة الإلهية فيقول عنها: 


من كل فاتكة الألحاظ مالكة تخافها فوق عرش الدر بلقيسا 
إذا تمشت على صرح الزجاج ترى ‏ شمسًا على فلك في حجر إدريسا 
تسوارت لوح سآقيها سناوأنا أتلو وأدرسها كأنني موسى 
أسقفة من بنات الروم عاطلة ‏ ترى عليها من الأنوار ناموسًا 
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سن التضديوف الإسلامي 
وحشية مابماإنس قد اتخذت | في بيوت جلوقا للذكر ناووسا”'» 

والفتك: هو القتل؛ والمالكة: زمن السيطرة والاستيلاء» والعرش: هو القلب 
النقي» وبلقيس: رمز لتولد الحكمة من العلم كما أن بلقيس من الإنس والحن؛ 
والملشي: هو السيرء والصرح: صفحة القلب الشفافة؛ وإدريس: رمز الرفعة» 
والتوراة: إشارة إلى مصدر تلك الحكمة وهو النور؛ لأن التوراة من ورى الزند» 
والألواح إشارة إلى وحوه النور الأربعة كالمشكاة والمصباح والزحاج والزيت» 
والأسقف من بنات الروم العاطلة: رمز إلى الحكم العيسوية الخالية من كل نسبة 
إنسية؛ وأما الوحشية: المختلية الى سكنت الناووس أو قبر ملوك الروم فهذه 
رموز إلى أنها فريدة في قوها. 


والمراد أن الحكمة الإلهية حكمة قوية تملك ببريقها القلوب والعقول» وتسيطر 
على صاحبها سيطرة قوية» وتقتله عن شهود ذات نفسه وحسه. وإذا جاءت 
علمنا أفها من منبع الحكم المككى عنه برفرف الدر في السماء الأولى» وإذا سرت 
على القلب الصفي أثمرت فيه أحوالاً حسانًا ومعارف مختلفة» وأحرقت -دوفها من 
المعارف الإنسية أو الحسية والعقلية» ولا تقف عند حد معين بل هي دائمة الترقي 
والسير من يقين إلى يقين. 


وباعتبار هذه الألواح أو الأحوال والوجوه فإن القلب يتملى بإدراكهاء 
وينعم بذوقها كما نعم موسى بتلاوة التوراة ولتلك الحكمة ميزة أخرى فوق هذه 
فإن من الخير الحضء ومن النسب الذايٍ لا الأسمائي؛ وهي فريد في بابما مستقلة 
بنورها عن كل ما سواها كما استقل عيسى خلقا عن معاصريه؛ وبالتالي فلا 
تنالها إلا أبر النفوس الشريفة. 


(١)ابن‏ عربي: ذخائر الأعلاق: لم - .1١١‏ 
ا صا 


العلامح الصصوفية سس 

ومن الواضح أننا نرى أن ابن عربي راعى عدة حوانب نبيلة ودقيقة منها: أن 
هذه. الحكمة واردة عن طريق الشرع*لا عن طريق الإشراق والتأمل العقلي» ومن 
هنا عبر برمزيات دينية وبأسماء أنبياء» وأيضًا فإنه نيه على أن السالكين يمكنهم 
الوصول إلى حكم متفاوتة ف الدرحة على تناسب مع رتبهم ابتداء من إدريس 
فعيسى فموسى في السماء الخامسة ولكن مهما بلغوا فلن يصلوا إلى عين حكم 
النبي فوق السماء السابعة وفوق سدرة المنتهى» بل هذا مقام -- بكل ما فيه - 
لرسول الله لا يدانيه فيه إنس ولا جن ولا ملك. 

وإشارته بألفاظ من الأديان السابقة تعوي أن بإمكان العلماء والأولياء من أمة 
الني يه أن يصلوا إلى رحاب ومنابع حكم الأنبياء السابقين» ولا يخفى ما حملته 
تللك الرموز من دقة متناهية ومن ملائمة بينها وبين معانيها المقصودة من وراء 
الإشارات. 

كما تأت الدقة والملائمة هاتان كذلك عندما يستخدم رمورًا على أي شكل 
آخحر كقوله عن الواردات: إن زمان الاعتدال قد طال» ووحه غلام الشياب قد 
بقل والأرض قد أخذت زخرفها وازينت» وأنبتت من كل زوج ههيج؛ قد تقابل 
الزهر بالزهرء والنور بالنورء فلا تعاين إلا حقائق في حدائق» ونغمات ف رنات» 
إلى فنن مياس في رمة ميعاس» وجداول تناسب انسياب الثعابين بين فراديس 
الأررواح والرياحين”"”. 


وتمثل تلك الرموز الغضة الندية الروية الواردات الربانية والإلهية» في مقابل 


)١(‏ ابن عربي: الرسالة الإلهية: مهه. 
را ده 


> التدصوف الإسلامي 
أهم مميزات الإشارة في شكلها الواضح 

إذا أردنا أن نتحدث عن الخصائص أو المميزات الدقيقة الي توصف يما 
العملية الرمزية عند الصوفية نلتقي: 


أولاً مع الكشرة والتبوع سواء في تعدد الاتجاهات والأغراض الي قيلت فيها 
الإشارة» وال شملت المقامات والأحوال والمذاقات ال هي الموضوعات الرئيسية 
لعلم التصوفء ولم تقتصر على الموضوعات المجملة أو الرئيسية وإنما تعدتما إلى 
الفرعيات وإلى التحليلات الدقيقة مهما صغر حجمها حسبما رأينا في النموذج 
الذي سقناه لبداية الطريق» ولعملية السفر وحال الوصالء وما يعود به على 
السالك من مكاشفات وحكم., أو سواء في كثرة الألفاظ الإشارية» والرموز 
الحسية الي لو أحصيت كماما لكان منها سجل عظيم النفع لغة ومععى 


وقدانتقى الصوفية كنياتهم من مختلف عناصر الوجود؛ لا فرق بين 
صحراوية أو زراعية أو جبلية أو نباتية أو مائية أو أرضية أو سماوية أو فلكية أو 
دينية أو إنسانية وأقوى الدلائل على ذلك ما نراه في أشعارهم وعباراتهم بصفة 
عامة وما نراه عند الغزاللي وابن عربي وابن الفارض والرومي والنابلسي وأضراههم 
بصفة مخاصة. 


كما شملت الرمزية مع الكثرة اللفظية كثرة أخرى. تتحلى في الإشارة الحرفية 
أو الرمزية بالحرف والعددء كألف التأليف وباء التبوء وجيم الجودء ودال الدلال» 
وهاء الحوية» وواو الوصية» وزاي الزيادة» وحاء انحبة» وطاء الطوية» وياء اليتيمة» 
وكاف الكمالء ولام اللوم» وميم المحدء ونون النور» وصاد .الصدق» وعين العين 
الذي لا يشهد, وفاء الفال النبوي» وضاد الضرب الوحبي» وقاف القوة» وراء 
الرؤية» وسين السناءء وتاء التمام؛ وثاء القبات» وخخاء الخيف» وذال الذلة» وظاء 
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العلامح المسوفية ب 
الللالات» وشين الشراب(!)ٍ إلى آخر ما أكثر منه الشيخ الأكير. 


وباخقصار تنوعت الرمزية غرضًا ولفظًا وحرفا وعددًاء وغل الصوفية من 
عالم الجماد» ومن عالم الحيوان والطيورء والطبيعة القاحلة والثرية والحياة البدوية 
والمتحضرة:؛ والظواهر الفلكية؛ ومن عالم المعاني» وطوفوا في الآفاق وساحوا في 
الأرض يستخدمون ما فيها على سبيل الإشارة والرمز. 


وترجع أسباب تلك الكثرة وهذا التنوع إلى سببين رئيسيين. 


أوهما: تقلب الأحوال وتعرعاين كرد لقره ومن و لوقت فككل فرد يعبر 
ما يناسبه واقفًا على دفين نفسه. متعلقًامعشهور مقامه( "© أو ينقل شعور غيره 
الحسي إلى رقة حاله؛ ويدحل بين أعماق روحه عندما ينزله منزل لغته» أو 
يجبل ذلك الغير .تما قال لسان حال هذا الصوقي. 


ثانيهما يمكن القول بأن قوة روح العصر الذي بدأ التصوف فيه يشق طريقه؛ 
ومالهذه الروح من قوة أدبية ورقة لفظية ومو في الخيال الشعري والنثري هي 
البيٍ أعانت الصوفية على أن يتقنوا هذا الفن مهارة» وأن يكونوا مع هذا وف 
نفس الوقت دعاة للحياة الثقافية المتقدمة الي سادت ابتداء من النصف الثاني 
للقرن الثاني وما بعده بحيث إذا قرأنا قصائد الصوفية» وما ترنموا به من محسنات 
بدبعية» وصور التشبيه وانجحاز أدركنا قوة الدفع الي أعطاها الصوفية للأدب العربي 
الإسلامي. 

ونظِرًا لتكاتف الأدباء والصوفية في مضمار تطوير الأدب فقد حدث 
الامتزاج بينهما بصورة واضحة:؛ وقلما بحد شاعرًا صوقيًا أو غير صوق ليس لسه 
)١(‏ ابن عربي: الرسالة السريانية: مجموع .5ه 


(1) الفرغاتي: منتهى المدارك ج١:‏ ". 


حسوءى ا 


حس ]لصوف الأعلاءي 
في الرموز الي استعملها رجال القوم كعلامة على أذواقهم وأحوالهم. 


وأحب أن أقول في ختام هذه الخصيصة إن الصوفية لم يتركوا هذه الرموز 
على علاتما أو على حسيتها بل نقلوها إلى أذواقهم: ونبهوا على ذلك» وقاموا 
بوضع التفسير» والشرح لها كما قلنا سابقّاء وكما رأينا معًا ونحن نتحدث عن 
الأغراضء والغاية من وراء الشرح هو تعليم البادئ وتنبيه المنكر. 
ثانيا: كل رمزله مناسية واحدة 

وأعين بهذا أن الصوفية وإن اختاروا إشاراتهم الفسيحة وانتقوها من مواطن 
متعددةء وهم أرباب أحوال كثيرة ومختلفة إلا أننا لاحظنا أنهم قد اتفقوا على 
معئ معين للرمز الواحد» بحيث لو قال شاعر صوق قصيدة ما أو نقل أحد 
السالكين بينًا قيل في أغراض أخرى إلى رحاب الأغراض الروحية وجدنا رجال 
القوم ينزلون الرموز منازل روحية واحدة» ويحكمون الربط بين ألفاظها 
الظاهمرة ومعانيها المكككئ عنهاء ولحذا كانوا يفهمون ما يقال دون الرحوع إلى 
الشروح ودون الاضطرار إلى التفاسير» وكانوا يعرفون أحوال الواحد منهم يما 
يسمعونه من عبارته أو شعره وإشارته. 


ثالثا: مزج الحقائق بالرموز 

إن الذي سهل مهمة فهم الرموز هو الحهد الذي بذله الصوفية من أجله. 
وأيضًا فإن الرموز يمعانيها أحذت بين الصوفية شكلاً اتفاقيًا متعارفا عليه» ومن 
ناحسية ثالثة فإن كثيرًا من العبارات الرمزية أو الأبيات الإشارية قد تخللها بعض 
الحقائق والأذواق الس تشير من قريب أو بعيد إلى المعاني المقصودة من وراء 
الألفاظ المكي بماء وبعضها يكون ف وضع تركيي ينبئ قطعًا عن عدم المراد من 
ظاهر اللفظ. 


ا و 


وكذلك فإن المعاني الباطنية في هذا الشكل الأول من الرمزية الواضحة الي 
نحبن بصدد الحديث عنها قد تكون قريبة سهلة المأحذء وقد تكون الدلالة بين 
المعمئئ المراد وبين اللفظ واضحة لا تحتاج إلى طول أناة» كل هذا سهل مهمة 
تناول الرمزية وجعلها في هذا الطور مقبولة شكلاً وجمالاً ومعيى وحالاً. 


سيا ل 


ب التسهوف الإسلامديم 


المبحث الرابع 
الرمزيت الغامضت 
بعد أن تحدثنا عن الشكل الأول وأغراضه وخصائصه وما يمتاز به من ناحية 
الوضوح وقرب الدلالة نعرض الآن للشكل الثاني من أشكاها وهو اللون الذي 
نراه قد اتسم أحيانًا بصفة الغموض والإيمام» وبعد الدلالة بين الرمز والمراد منه 
ونا أو اتصف بعدم اللياقة» وسوء اختيار اللفظ خصوصًا عند الحديث عن 
الذات الإلهية وعلاقتنا بما. 


ولو أن الصوفية اقتصروا في رموزهم المشيرة إلى تلك العلاقة على ألفاظ 
الغرام والهيام والصد والصبابة والجوى»؛ وتنويع الخطاب من المفرد إلى المثى إلى 
الجممع ومن المذكر إلى المؤنث كليلى وسعدى وسلمى ومي وسعاد, ولو أهم 
وقفوا عند إشارات الرشا والظي والرامي الذي يغري الحشا بسهم لحاظه والتغي 
اللتبتر» والاتتارة لنائق اللمان رصاق الركية إذا لمات الأمر وق لطر 
وقبلنا مثل هذا على مضض. 


ولكن عندما تحرفهم عمليات الرمز إلى وضع الألفاظ الي تتغلب فيها 
الصورة الحمسية على التجريدية» وتتوارى المعاني تحت كثافة اللفظ» و تختبئ 
اللطائف تحت الألغاز المادية وتبدو عملية الانتقال من الحو الحسي للألفاظ إلى 
الجو المعحنوي أو الروحي صعبة ثقيلة لقوة الشدى وسيطرة ظاهر اللفظ على 
تفكيرنا. 


وعندما تتبدد حيوط الدلالة بين الرمز ومدلوله, وتصبح واهية لا تقدر على 
حملنا للعبور من الشاطئ الحسي إلى الشاطئ الروحي عندئذ لابد أن تكون 
العملية الرمزية قد فقدت قيمتها الحمالية» وغايتها الإبداعية» واحترامها الأدبي لما 


على وح 


قامت به من إيغال في إظهار وتقريب الحانب الظاهري للغز عن الجانب الباطيي. 


ومن هن فإنه يجب علينا أن ندرك أن الإشارات القريبة من المرادء» وال 
توحي إلى السامع أو القارئ من قريب بالذوق المطلوب هي الأحدى والأنفع 
لكل طالب وسالكء وأن الألغاز الخفية جدًا أو الى أخلت بعرفء أو أهدرت 
أدبا أو نقضت قفاعدة أخلاقية أو دينية أو عقيدية» هي الي يبمجها الطبع وينفر 
منها العقل ويصد عنها القلب والشرع؛ ولا أود أن أكون متجنيًا على القوم إلا 
بشباهد من نصوصهم وبأدلة دينية تساندنا فيما نذهب إليه وال سنوعرها إلى 


مبحث قادم. 


أما الشواهد الدالة على البعد والإخلال بالقواعد الدينية فنجدها على سبيل 
المسثال عند ابن عربي كثيرًا وسنسجل بعضها كدليل على ما نقول فقط لا على 
مسبيل الخصرء 

خذ مثلاً ما يقوله الشيخ محبي الدين: ولقد بلغ بي قوة الخيال أن كان حبي 
يجسد لي محبوبي من خارج لعينٍ كما كان يتجسد جبريل لرسول الله يله فلا 
أقدر أنظر إليه» ويخاطبنٍ وأصغي إليه وأفهم عنهء ولقد تركين أيامًا لا أسيغ 
طعاماء كلما قدمت لي المائدة يقف على حرفهاء وينظر إلي» ويقول بلسان أسفعه 
بأذني أتأكل وأنت تشاهدن””) ويردد مثل هذا عمر بن الفارض إذ ينشد: 
ولا تلاقهنا عشاءوضمنا سواء مسييلي دارها وخيامي 
وملسنا كذا شيئا عن الحي حيث لا رقيب ولاواش يزور كلامي 
فرشت ها خدي وطاءً على الثرى فقالت لك البشرى بلثم لثامي 


.159 ابن عربي: الفتوحات ج؟:‎ )١( 
حب ها اسم‎ 


ححالتمسوف الاسلامي 
ويقول: 


تشت فخلنا كل عطف ققزه قضيب نقايعلوه بد تام(') 

فإذا نظرنا إلى هذين النصين وجدنا الجو الحسي شائعًا مسيطرًاء مالكًا لزمام 
التفكير» ووجدنا الصور الحسية طاغية بالكلية على المعاق الذوقية ولم نكد نشم 
أريج الروحية من خلال هذا الدحان الكثيف» ومن بين السحب المادية القائمة 
والمطبقة إلى درجة أن هذا الثوب الرمزي يلفنا بسداه وأعلامه» ويحصرنا ف نطاقه 
الظاهري؛ ويسترنا عن لحمته وحقيقته الباطنية؛ وهو لا يحمل قرائن بارزة تصرف 
اللفظ عن حقيقته إلى المععى المكيئ عنه إلا بشق الأنفس» وبتكلف ممحوج. 


وفوق هذا فإن النصين ساقا لنا كثيرًا من الموهمات» واقتربا عدة حطوات إلى 
التبحسيم والتشبيه» مثل قول أوهما بالتجسيد الخيالي» وبالمخاطبة بحوار حرف 
المائدة» والسماع بالأذن يدل على حدوث الصوت الحسي لا الإلقاء في الروع؛ 
ولا ينفعه هنا الادعاء بأن صورة التجسيم حيالية لا واقعية» ولا ما ساقه من مثال 
حبريل؛ لأننا منعنا تمامًا من تصور الحق على أية صورة حسية» أو تناوله على 
وجه يؤذي إلى ذلك. 


وأيضًا فإن الذي تحسد للنبي كان مخلوقًا ولا يصح قياس الخالق على 
المحلوق» وكذلك فاحت عبارات ابن الفارض بالتلاقي» والضمء والدار والخيال 
والمسيل والحي والرقيب والفرش والخد وغيرها وكلها تقترب من المحبوب الحسي 
أكثر بكثير من عروجها إلى المحبوب جل جلاله. 

من يقبل إذا قوله فرشت ت لما حدي على الثرى» أو تثنت بعطفها وراحت 


١١71 ديوان ابن الفارض7.‎ )١( 
عكاى م‎ 


تمزه تعالى الحق عن ذلك علوًا كبيراء ولولا الحياء عن الخوض في مثل هذا صونًا 
لقلوبنا وألسنتنا وأيدينا عن كتابة مثل”هذا لبينا كثيرًا من مفاسد هذه الأقوال. 


وكيف بحاري واحدًا كابن عربي أيضًا في مثل هذا الموقف وهو يحدثنا في 
فص حكمة فردية ف كلمة محمدية عن مشكلة الخلق رامرًا لها بعملية النكاح في 
عالم الصور العنصرية أو في عالم الأرواح النورية". 


إن مثل هذه الإشارات لا تليق بالأدب مع اللهء وهو اللون الذي تغيى به 
الصوفية كثيرًا وألزموا به أنفسهم في كل صغيرة وكبيرة؛ ولذا حاريها أبو طالب 
المي وروى لنا قصة على لسان أحد أتباع سهل بن عبد الله قال: رأيت أحمد 
بن عيسى الخراز في المنام فقلت ‏ له: ما فعل الله بك؟ قال: أوقفيئ وقال لي: يا 
أحمد حملت وصفي على ليلى وسعدى لولا أني نظرت إليك في مقام لعذبتك» ثم 
أردف أبو طالب قائلا: فهذا تخويف للسامعين على التشبيه» وللحائدين عن سمع 
أهل الفهم والتنبيه”» وكم نعجب من ابن عربي حينما نصح نفسه منشدًا: 


إذا جاءهم حق أتوايتكرونه فلا تضربوا لله بالفكر أمثالاً 
وإن كان حقّا ذلك الخل الذي أتاهم بهل يعرفوا فيه إشكالا"”) 


اتهام ورد 

إن الغموض الذي انتاب الرمزية في هذا الشكل وإغراقها في الحسية وبعدها 
عن المراد بالإضافة إلى وحوّد علاقة فعلية بين ابن عربي والفتاة المسماة بالنظام 
بنب الشيخ مكين الدين أبي شجاع زاهر بن رستم» وإلى تفننه قي وصفها الجمالي 


317/75 - </١ ابن عربي: فصوص الحكم:‎ )١( 
المكي: قوت القلوب ج3: مع 7ع‎ 69 
.5" ديوان ابن عربي:‎ )"( 

-ا- 


حت التمسوف. الاسلامي 
والخلقي والعلميء والذي أعلنه صراحة فقال: إننا قلدناهم من نظمنا في هذا 
الكتاب أحسن القلائد بلسان النسيب الرائق وعبارات الغزل اللائق» ولم أبلغ في 
ذلك بعض ما تحده النفش» ويثيره الأنس من كريم ودهاء وقديم عهدهاء ولطافة 
معناها وطهارة مغناهاء إذ هي السؤال المأمول» والعذراء والبتول» إلى أن يقول 
عما نظمه من خواطر الاشتياق إنما أعربت عن نفس تواقة ونبهت على ما عندنا 
من العلاقة اهتمامًا بالأمر القدسم؛ وإيثارًا بحلسها الكريم» فكل اسم أذكره في هذا 
الجزء فعنها أكيي» وكل دار فدارها أعن". 


كل هذه الأسباب الي وجدت عند الشيخ محي الدين وابن الفارض قد 
دفعت بعض الباحثين كالدكتور زكي بحيب محمود أن يقول عن الشيخ إنه صدر 
فْ شعره عن حب حقيقي لفتاة حقيقية حقيقية9", 


أي إن رمسوزه تعبر عن حب جنسي لا روحي» ودفعت الدكتور محمد 
مصطفى حلمي أن يقول عن ابن الفارض: إننا نلقى في ديوان ابن الفارض أبيانًا 
لا نستطيع أن نقف إزاءها مقيدين بقيود رع والإشارة» بل نحن مضطرون إلى 
أن نذمب في فهمها مذهبًا إنسائيًا أو ماديا يجعل 0 الحب الذي يتغناه الشاعر 
فبهاشينا عَبَبِيًة ومن لغرب الذي يذكزه عخلرقا ادا حاضة وآن هذا 


الشاعر قد اتهم هو الآخر بحب فى أمردء ولكن هذا الاتهام لا يتفق مع الحقائق 
التالية: 


(أ) إن ابن عربي كان صديقا وتلميذًا لأسرة النظام وأحص عمتها وأباها؛ حيث 
أجازته عمتها عنها في جميع روايتها عن طريق أخيها بلا سماع؛ نظرًا للثقة 


.4 2” ذعائر الأعلاق:‎ )١( 
الكتاب التذكاري نحبي الدين: الفصل الثالث: 59 - 4/ا.‎ )١( 
.١67 د/ حلمي: ابن الفارض والحب الإلهي:‎ )*( 

ولوب 


الملامح الصسوفية سس 
الح تمسمع هادهم وايصا ممع على الشيخ كين كاب أبي عيشي 
الترمذي في الحديث» وفوق هذا فإن سر إعجابه بالنظام كان هو الجانب 
العلمي أساساء ثم أضيف إليه جوانب الجمال والطبع وهذا يعينٍ أن العلاقة 
بين ابن عربي وأسرة النظام كانت علاقة علمية لا حسية ولو أنه قد هام 
بفتاتهم ما بقي الود وما حدثت الإجازة» ولا كان السماع ولتعرض لنقدهم 
وأذاهم ولاشتهر ذلك وافتضحء ونقل إلينا شيء من آثاره. 


(ب) ومن ناجية ثانية فإننا نرى أنه راعى في صحبتها كريم ذاتها('2 لا ما تثيره 
الفتاة الجميلة في الشاب من أشجان الحب الحسي والغرائز الجنسية» وأنه 
كان يتمئئ أن يستفيض في بيان شمائل ذاتها ولكنه أحس بنقد أعدائه؛ أو 
حشي ذلك على نفسه فأعلن: لولا النفوس الضعيفة السريعة الأمراض» 
السيئة الأغراضء لأخذت في شرح ما أودع الله تعالى في خلقها من 
الحمسنء وفي خلقها الذي هو روضة المزن» فقصر عن هذا حشية الاتمام؛ 
وحمل الرموز على الفتاة لا امخبوب المقدس جل جلاله. 


(ج) إن ابن عربي وابن الفارض أعلنا صراحة أهما لا يريدان يما قالا وجوهًا 
حسية. وإنما يعنيانٌ المعاني الذوقية والتنزلات الربانية» يقول ابن عربي: لم 
أزل فيما نظمته في هذا الجزء على الإبماء إلى الواردات الإلهية والتنزلات 
الروحانية؛ والمناسبات العلوية جريًا على طريقتنا المثلى» فإن الآخرة خير لك 
من الأولى» ولعلمها- رضي الله عنها- بما إليه أشير”'2 وجميع الألغاز 
والرموز إمهية المحتدء ربانية المولد» روحانية المقصد'" وهي تحري على 


.4 ابن عربي: ذخائر الأعلاق:‎ )١( 

.4 ابن عربي: ذخائر الأعلاق:‎ )١( 

(؟) ابن عري: كتاب تاج الرسائل ومنهاج الوسائل: 85ه - /!1ه8ه. 
لس ووت 


حد ]تحسوف الاسلامسي 
معارف روحانية وأسرار إطية) ومشارب محمدية» وإشارات أحدية0, 


ويذكرفي بداية كتاب ذخخائر الأعلاق في شرح ترجمان الأشواق وفي فهايته 
أنه عمد إلى الشرح؛ لأن بدر الحبشي وإسماعيل بن سودكين من تلاميذه أخبراه 
أنهما سمعا بعض الفقهاء بحلب ينكران أن يكون ما جاء في ديوان ترجمان الأشواق 
من الأسرار الإلهية» ولا بد وأن الشيخ يتستر بذلك لكونه منسوبًا إلى الصلاح 
والدين؛ لذا شرحت ما نظمته يمكة المشرفة من الأبيات الغزلية في حال اعتماري 
في رحب وشعبان ورمضان, أشير بما إلى معارف ربانية» وأنوار إلهية وأسرار 
روحانية» وعلوم عقلية» وتنبيهات شرعية» وجعلت العبارة عن ذلك بلسان الغزل 
والتشبيب» لتعشق النفوس بمذه العبارات» فتتوفر الدواعي على الإصغاء إليهاء 
وهو لسان كل أديب ظريف روحاني لطيف7". 


فقد أفصح صراحة أن الرموز والإشارات في ديوانه ترجع إلى الروحانيات 
وأن النظام لها أهلية ودراية بمذا الأسلوب» وأا لا تحمله على ظاهره بل-.تدرك 
يقيئًا أنه إيماء ولغزر» ولولا ذلك لتغير الموقف كما قلنا. 


ويعرب ابن عربي عن منبع رمزيته وأنه الله وعن مُوَلدها وهو الرب وعن 
تمسدها ومسو الرؤحائية» كما بين أنه ما لحا إلى الشرح إلا بعد أن أسيء فهنم 
ألفاظه من الفقهاء؛ وليس لنا أن نتهم هذه المحاولة بأكما قلب الحسي إلى روحي» 
أي إنه قال شعره في مكة تغزلا في فتاته فلما عوتب بحلب واتهم في ذلك عاد إلى 
مكة مختليًا وأخذ يحول الرموز الحسية إلى معان روحية ويضمنها ذلك بصعوبة 
طورًا أو بسهولة أطوارًا؛ لأنه يصح ذلك لو لم يضع قصيدة أساسية يؤكد فيها 
على أن كل ما يذكره من طلل؛ أو ربوع؛ أو مغان أوْ ياء لاء واألآء أوْ ما أو 
)١١(‏ نفسه. 


.194 203195 28 ذخائر الأعلاق:‎ )١( 
جع ا-‎ 


الملامح الصسصوفية حب 
هوء أو هيءأو هُمء أو هُنْء أو قدء أو السحب والزهرء أو النداء بحداة» أو ورق 
الحماة. أو شموسء أو نبات أو برقء أو رعدء أو صباء أو رياح أو جنوبء أو 
سماء أو طريقء أو عقيق» أو نقاء أو جبال» أو تلالءأو ليل» أو رحيلء أو رباء 
أو رياض» وغياضء وحماء ونساء كاعبات إلى آخر ما يقول: 


كل ماذكرهنئماجرى ذكر وأو ملل هن تفهما 

مبنه أسرار وأنوار جلت أوعلت جاء بمارب السما 

لفؤاديأو فؤادمن له مثلهالي من شروط العلما 

صفةقدسيةعلوية أعلمت أن لصددقي قدما 

فاص رف الخاطر عن ظاهرها واطلب الباطن حتى تعلم(') 
وشبيه به ما قاله ابن الفارض. 


فلي ذكرها يحلو على كل صيفة وإن مزجوهعْ رئي بخصسام 
شأني بشأني معرب وبماً جرى جرى وانستحابي معرب بميامي) 

وقد أعانهما على هذا الاستخدام ما اتفقا عليه من أن تلك هي الطريقة المثلى 
للمسوفية» وأنهما لسان كل أديب ظريف محب للطائف» وصياغة الروحانيات بهذا 
الأسلوب الذي تعشقه النفوس يثير الدواعي ويحفز الهمم على دراسته وتتبعه» فإن 
كان الدارس من أرباب الطريق استعاد» وإن كان من غيرهم ووقف على أسرار 
هذه الرموز جاز له أن يهتدي ويتوب كما رجع بعض المعترضين بحلب وتاب. 


(د) وكأن ابن عربي تعمد وضع أسلوبه على هذا النحو الذي أكثر ونوع فيه من 
الرمزية اللفظية»والعددية»واملحرفية؛ لغاية روحية وتربوية يرمي من ورائها إلى 
)١(‏ ذخائر الأعلاق: 6. 


)7١١(‏ ديوان ابن الفارض. 
حعج؟؟- 


عد التحصوف الاسلامي 
تدريب المريدين على هذا الأسلوب» ويوحههم إلى كشف المعاي والطريقة 
الي يصلون بما إلى الأسرار من خلف الألغاز» وينادي كلا منهم أن انظر في 
هذه اللطائف. وسر بين هؤلاء الطوائف» واستغنم هذه الطرائفء؛ فعزيز أن 
يرى مثلي بربعك طائف» تحقق يذه المعارف والإشارات» وانظر ما أومات 
إليك به خلف حجاب هذه العبارات» واسنح يما على ذاتك» وادخحرها 
بعدك لبناتك”'') ويقول للكل لا فرق بين مريد وغيره: على ذلك العلم 
فامحث عسى في روعك ينفث؛ تشهده ولا تعبر عنه» وتحده ولا تقدر 
الخروج مئه؛ يحكمك لست تحكمه؛ ويعجبك ولسسث تعجيه”". 


ثم يضع الوسيلة الصحيحة الى يستطيع بما الخائض في الرموز أن يصل إلى 
عمقها وروحهاء فيرى أنه لن يفك الاجم ويحل الرمز إلا عبد عرج بقلبه إلى 
السماىى بكمة محمدية قد ورثتا ورا كياء وبعزمة صمدية قوية» فبهما يقطع 
المنازل ويتدرج ف المعارج؛ حى يكاشف ويحل ويفك الألغاز» ويعرف المعاني في 
المغاني وهذه الأرواح في الأرواح وهذه الحقائق الجسام في الأحساد ما أعذب 
اللثم والعناق عند العشاق9". 


وفي هذا الصده ببدا ابن عربي شديد اللهفة على من يقوم على إشارته 
ويدرسها بعمق؛ لتنجلي له مراميها قائلا: يا ليت شعري هل فهمت العقول 
إشارني؟ هل عرف ما وراء هذه الخحروف؟ هل علم ما حوته هذه الظروف؟واهًا 
لسر مكتومء ووعاء مختوم 7. 


)١(‏ ابن عربي الرسالة الإهية: 55ه. 

(؟) ابن عربي الرسالة القدسية (مجموع) الاه. 
(*) ابن عربي: الرسالة الإلهية: 51ه: /51ه, 
5( ابن عربي الرسالة الإهية: "مق لأاكه. 


حوو!ك- 


الملامح السسوفية - 

هم وبعد كل هذا الذي أبرزه ابن عربي للدفاع عن روحانية رمزيته وبعدها 
عن الحسي والجنسي يقول: فاقتنع أيها السائل ما حرى قلمي فإنه ما استقر 
به قدمي0 و يدعو لمن يقرأ ديوانه أن يعصمه الله من سبق خاطره إلى ما 
لا يليق بالنفوس الأبية» والحمم العلية المتعلقة بالأمور السماوية ©. 


(و) ورأبي في النهاية: هو أن ما فعلته الفتاة في الشيخ الأكبر ينحصر في أنها أثارت 
شاعريته وفتقت عبقريته عن نظم بديع » وشعر رصين» يسهل حينا ويصعب 
أحياناء وإذا كان لكل شاعر حادثة تثير ربة الشعر في نفسه. وتدفعه لأن 
ينظم أحاسيسه في قوالب شعرية فإن تلكم الفتاة كانت هي اللفتة الي 
حركت سواكن النفس الشاعرية في هذا الشيخ الطائيء فانيرى ينظم 
شعورهء ووحده .وأحواله وأذواقه مبتدئا من نقطة الانبهار والإكبار» 
والأحذ يحمال النظام الخلقي والذاق» وسائرًا على غمطين: 


غمط ظاهري يتمثل ف اللفظ والقالب» وهذا الذي قد استعاره من الفتاة. 


ونفط باطني حقيقي يظهر فيما كان يحسه بالفعل في نفسه من تنزلات 
إلهية» وواردات ربانية. 

ويشبه النمط الظاهري الصورة الخيالية المنعكسة على صفحة الماء السائر على 
شاطئه على حين يشبه النمط الحقيقي الصورة الجوهرية الي تحرك الأقدام» وتدفع 
البدن» وتشعر وتذوق وتنظر» والذي يوصف بما هذا الذي يمشي حقيقة على 
الشاطئ» وأقورى الأدلة على ذلك ما نراه لديه عندما أعلن أن النظام أعربت عن 
نفسس تواقة وأنما نبهت على العلاقة القديمة الي هي الحب الأزلي والروحي لا 


. 088 ابن عربي تاج الرسائل:‎ )١( 
.4 (؟) ابن عربي: ذخائر الأعلاق:‎ 


-اك- 


سح ]لتمسوف. الإسلامي 
الحب المحدث النفسي أو الجنسي» كما سقنا ذلك في أول هذا الجزء من الحديث 
ويقال مثل ذلك عن ابن الفارض. 


ومع هذا الذي ذهينا إليه وأنهما تغنيا بالحب الإلمهي» والعشق الرباني وأن 
مرامي أشعارهما حقانية روحية إلا أن هذا لا يجعلنا نسلم للهما كل ما قالاه سواء 
في جانب الغموض وخفاء الرمز أم في جانب الإغراق في الحسية إلى درجة القرب . 
من التشبيه والتحسيد» وأقول درحة القرب؛ لأنهما- كما سيظهر لنا في فصل 
الاتحاد ووحدة الوجود- من القائلين بالتنزيه ونفي التجسيم؛ وكان الأجدر 
مما أن يظلا على ولاء للرمزية الواضحة القريبة كما هي عادة جل الصوفية» وألا 
يعميا علينا رموزهما ويخفياهاء حصوصا وأنهما على علم شديد بأن الغموض في 
امحازات من معايب اللغة والاستعمال؛ وأن أبا منصور الثعالبي (4579ه) عاب 
على أبي الطيب المتنبي الإيغال في الاستعارة» والخروج بما عن حدها المقبول لغة 
وفصاحة؛ كما عاب على الصوفية المبالغين كذلك7". 


ويرى الإمام الرازي في المحصول أن اللفظ الشائع لا يجوز أن يكون موضوعا 
لمعين في إلا على الخواص”©2) فإذا في على العوام والخواص كان أبلغ في 
الرفض والإنكار» ويبين ابن عبد ربه أنه حيئما يؤتى القائل من سوء فهم السامع 
أو يؤتى السامع من سوء بيان القائل فليس الكلام بلاغة» ولا صاحبه بليغ 
والكلام الذي يثقل على الآذان ويملؤها وحمًا هو المذموم صراحة. 


وعلاوة على ذلك فإن الاستعانة بالغريب عجز والتشادق في غير أهل البادية 
نقص9"» والغرابة» ومخالفة القياس اللغويء والتعقيد الذي يبتعد باللفظ عن المراد 


.١150-159 والإعجاز والإيجاز:‎ ١714-١1١1 الثعالبي: يتيمة الدهر‎ )١( 

(5) الجلال على جمع الجوامع للسبكي وحاشية البناني على الجلال ح1: شفكلء 

(”) ابن عبد ربه: العقد الفريد ج”؟: /31, 2191 ج١1: .1١175-11/4‏ 
سلقة 


الملامخ الخضوفية حب 
منه لخلل في نظم الكلام؛ أو لعدم ظهور انتقال الذهن من المع الظاهري إلى 
المعسئن الباطين» والتشبيه الغريب والبعيد كلها مخلة بفصاحة الكلام والمتكلء”", 
والتبكلف ف اللفظ والمعين منهي عنه دين . وقد سبق أن وضحنا ذلك في الجزء 
الخاص بالمصطلحات ولقول الله سبحانه: ( قلا تَضْرِيُوأ يِنِّ الأمكال إن آله 
يَعْلَمُ وَأَنرْ لا تَعنَسُونَ [لتحل:؛»]. 


فيجوز نا أن نضرب الأمثال للمواهبء وللمخلوقات, أما ذات الحق فلا 
يمثل لها ولا تتصور ولا تنخيل. 


وأخيرًا فإننا نلحظ أن الذي ساق ابن عربي وابن الفارض إلى الخطأ فقط في 
الإغراب الرمزي» والذي لا يراد به الحسي أو الجنسي أو التشبيه أو التحسيد هو 
التأثر بالنزعات الفلسفية» وتطور الصراع المستعر بين الصوفية ورجال الظاهر 
ما اضطر معه هذان إلى الإغراق؛ حىّ لا يفهم هؤلاء؛ ولما كانت النتيحة عكسية 
لجأ الطائي إلى الشرح والتفسيرء ولا بأس أن نضع أيدينا على خخيط مذهينا فنقول 
لم يكن ابن عربي وابن القارض حسيين جنسيين ولم يذهبا إلى التحسيم والتشبيه 
في رمزيتهماء وكل ما وقعا فيه من خطأ هو الإغراب والغموضء وهما مذمومان 
لغة ودينا. 


دلج القزويئي: الإيضاح ج5: .1١1١١-١‏ 
(1).انظر أدلة النهي عن الغموض في المصطلحات. 
-94- 


حك |التمسوف الإسلامي 


ا مبحثٌ الخامس 
مصادر الإشار: َ 


وبتعد هذه الحولة الطويلة عبر الرمزية ينبغي أن نتلمس مصادرها الأولى 
وعمقها الأصيل ولكننا قبل أن نسبح مع نسائم الإشارات في الكتاب والسنة وفي 
أقوال السلف نصحح خطأ وقع فيه البعض وهو أن ذا النون أول من استعمل 
الرمز والإشارة ؛ لأنه دعا إلى نبذ العبارة وعدم التعلق بما' “على حد ما ساقه 
السلمي؛ ويقول حامي في نفحات الأنس عنه: هو رأس الصوفية؛ وأول من 
استعمل رموز الصوفية. 

أما عبد الله الأنصاري فيصرح بقوله: كان قبله مشايخ ولكن سبقهم 
ف إيراد الإشارات والعبارات وتكلم عن هذا الطريق7؟ واستند إلى هذه الأقوال 
كل من (آدم متز وفيليب حينء وقاسم غين) فقرروا سبقه في مضمار الإشارات 
واستخدام استعارة القدح والخمر عند الكلام على التصوف”" و الرد على هذا 


من وجهين: 


الأول: قال أبو سليمان الداراني (١11ه#):‏ ما كان أضر شيء علي من 
إشارات القوم لما في التكلم بدقائق العلوم من التمييز على الأقران22 وما أن 
الداراني أسبق من ذي النون وفاة بثلاثين عامًا وأثبت أن المشايخ قبله قد تحدثوا 
بالإشارات عن الدقائق» وسبق أن بينا أن الرقائق واللطائف قد تطايرت في أجواء 
البصرة في النصف الأول من القرن الثاني وق نصفه الأخير؛ لذا نقول: إن 


."٠١ طبقات الشعراني:‎ ٠١ السلمي: الطبقات:‎ )١( 
ونفحات الأنس: ترجمة ذي النون.‎ 5١7 051١ :١ج الهجويري: كشف المحجوب:‎ )1( 
.1717 (؟1) حن : الإسلام منهج حياة ترجمة عمر فروخ:‎ 
.4851 28٠ وتاريخ التصوف في الإسلام:‎ )5( 
ا‎ 


العلامخ الصعوفية سس 
اسستعمال الكنايات قد سبق ذا النون بكثير» ولم يكن هو أول السابقين إلى هذا 
الأسبلوب. 


والسثابي: فإن هذا الاستخدام للاستعارات والرموز الحسية أمر تقره اللغة 
وفاضت به آيات القرآن و الأحاديث واستعمل كثيرًا على ألسنة السلف وهو ما 
سنفصله ف هذا المبحث. 


المصدر الأول: اللف 

ووحهة النظر الي تتفق مع الواقع هي الي تقضي بأن العرب عرفوا الرمز 
قبل الإسلام وبعده. وأن أشعارهم قد امتلأت بالقصص الي حاءت على لسان 
الحسيوان والطيرء واشتهرت هم أمثال هامة من ثمار الاختبار الطويل» والعقل 
الراجح ؛ نقرأ عن الكثير منها عند الجاحظء والبيهقي وابن عبد ربه”". 


ويقول أبو عبيد: الأمثال من حكمة العرب في الجاهلية والإسلام» وربما 
كانت تعارض كلامهاء فتبلغ يما ما حاولت من حاجاتا في النطق بكناية غير 
تصريح. فيجتمع لا بذلك ثلاث خلال: إيجاز اللفظء وإصابة المعى» وحسن 
التشييه”' وهي وشي الكلام وجوهر اللفظ وحلى المعاني الي تخيرتها العرب”". 


واشتملت اللغة على كثير من صور هذا الأسلوب كالتمثيل على سبيل 
الاستعارة وابحاز المركب والاستعارة المكنية والتخيلية» وجميع أقسامها وأقسام 
التشبيه ثما هو مقرر في علم البلاغة» ويرى علماء هذا الفن أن المتحدث لا يكون 
بليعًا إلا إذا أوضح المعين بتوفية خواص التراكيب حقها وإيراد أنواع التشبيه 


)1١(‏ الحاحظ : المحاسن والأضداد: 187: البيهقي: الحاسن والأضداد: 6115 37١1ء‏ ابن 
عبد ربه العقد الفريد ج١1‏ :25575 20551 5348. 

(؟) حرجي زيدان: تاريخ آداب اللغة العربية ج١:‏ 43. 

(؟) ابن عبد ربه: العقّد الفريد: اجن لتك 


ووسانننوه 


سح التصسوف الإسلامي 
واججحاز والكناية على وجهها”'؟ وكل لفظء أو خطء أو إشارة أو دلالة له حظ 
من البيان» وموضع لائق من البلاغة» لا يجوز العدول عنه إلى غيره» والمتكلم الذي 
لا يوفي الكلام هذه الأغراض أو المؤلف الذي تنقصه هذه الجوانب فهو عريان 
عن الجمال» وروعة الأسلوب. 


كما عاب الحمذاني على الحاحظ في جمله؛ لأن كلامه سهل» قليل الاستعارة» 
قريب العبارات» وصاحبه منقاد لعريان الكلام يستعمله» نفور من معتاصة 
يهمله"؟. 


ويهذه العحالة ندرك أن الإشارات والرمزيات أساليب بلاغية أو لغوية عربية 
أصليةءتداولها الناطقون بالعربية قبل الإسلام وبعده» ومازلنا جميعًا نتداوفها لا 
فرق بين صوفي وغيره» ويكفينا أن نلقي نظرة واحدة على المؤلفات القديمة» أو 
الحديثة المعنية بحودة التعبير وسلامته؛ لنلمس بقوة تلك الثروة التعبيرية ال ضمتها 
بطون هذه الكتب وأمثالهاء ولنعجب يمذة الإشارات والألغاز الي تل عن 
الحصرء الأمر الذي ينطق بوضوح بأن الصوفية ليسوا هم أول الذين استعملوا 
-مخترعين- هذه الأساليب إنما جروا على عادة غيرهم من أدباء العرب 
وشعرائهم الذين نهلوا جميعًا من موارد اللغة ومنابعها واليّ تعتبر بحق المصدر 
الأول؛ هذه التعابير الكنائية» وإن كان لا يخفى علينا أنما ليست على درجة 
واحدة من القبول والحسن» بل من التشبيه ما هو مقبول ومنه ما ههو مردود؛ ومنه 


.5457 إلى النهاية الجزء الثاني: ج7:‎ 5٠١ القزويئ: الإيضاح ج7:‎ )١( 
.518 :١ج (؟) متز: الحضارة العربية:‎ 


]ام 


بالعلامج السسوفية سب 
المصدرالثاني: القرآن 

وما أن القرآن الكريم حاء باللفظ العربي فإنه بلا شك حمل كثيرًا من الأمثال 
والتبشبيهات والاستعارات؛ مما يعتبر معه المصدر الدينٍ الأكبر المجوز لاستخدام 
هذه الأساليب في الحالات الدينية والروحية على اختلاف أنواعهاء وقد جاءت 
لفظة الرمز في قوله سبحانه عن آية سيدنا زكريا 8 قال َايْبّكَ ألا تكلم 
تاس تُلَحَة يام إلا رَمرًا 4[آل عمران: ]4١‏ وقال عن حال السيدة مريم: 
فَأَشَارَتْ إِلَيِهِ قَالُوا كيف نُكَلِمٌ من كارت فى لمَهَدٍ صَبيا #[رم:ه؟]. 


واعتيرت الإشارة في العقائد كحال الأمة الخرساء حين أشارت إلى السماء 
فقال النبي: «اعتقوها فإهها مؤمنة»؛ حيث فهم من إشارهَا أنها توحد الله. 


وجحاءت الأحكام الفقهية مبنية على الإشارة كاللفظ مثلما أفي مالك بأن 
إشارة الأخرس في الطلاق تلزمه؛ وبه قال الشافعي في الرحعة والطلاق؛ واشترط 
أبو حنيفة وضوحها؛ لكي تحتسبء ويقول القرطي: وهكذا يجب أن تكون 
الإشارة عاملة في سائر الديانة وهو قول عامة الفقهاء”'". 


وأيضا فالكنايات كالألفاظ والإشارات يعمل بها في التكاح والطلاق؛ ولا 
يخفى أنه مادام استعمال الرمز والإشارة بالآلات الحسية حائرًا فإنه يحوز أن يكون 
كلك بالكلمة بل هي أقرب من الآلات كما يتضح أن الرمز في قصة زكري 
والإشارة مع عيسى كانا في معرض الحديث عن معجزة وعن إرهاص وهما مر 
الرقائق0". 


)١(‏ انظر: الفخحر الرازي: مفاتيح الغيب ج7: ٠‏ . وابن كثير في التفسير وت اين 
وتفسير القرطبي 77577١ء‏ والبخاري ج١‏ : ١1(باب‏ الإشارة في الطلاق). 
2( نفس المراجع السابقة. 
سنقةهة 


حت )لتسسوف الإسلاعي 
وساق الحق سبحانه كثيّرا من الأمثلة التشبيهية مضافة إلى ضمائر المفرد: 
والمثئ واللجمع والمذكر والمؤنث أو مقطوعة عن الإضافة ومعرّفة أو مدكرة في مائة 
وستة وسبعين موضعاء تناولت تشبيه المحسوس با محسوس ١514(‏ البقرة» ١١‏ 
النساءء ١١5‏ النحلء ”7١فصلت)‏ وتشبيه المعقول بالمعقول كما في الآيات 
(*١١البقرة 8١١‏ المؤمنون » 4 1إبراهيم) وتشبيه المعقول بالمحسوس 
(؟7الذارياتء» ٠١5‏ الكهف» 5 ؟يونس» 5 1هودء ١8‏ إبراهيم) وتشبيه الحيئة 
بال هميئة 0 افرع هالجمعة) و كتشبيه اقمترل واقوليه سبحانه عن المنافقين 
و مهم كمئلٍ أأنذى آستؤقد را فلَمَآأضَاءْتْ مَا حَوْلهُ ذهب اله نوم 
وَتَركهُم فى طلستلا يُبصِرُونَ (05 مم بكم عن فَهُمْ لا يَرحِعُونَ 2 أذ 
كَصَيب مِنَ آلسَمَاء ف صُلْمتْوَرَعَدُ وَبَرَق عون أَصَدعَهُم ذ ف اذام من ى 
آلصّوّعِقٍ حَذَّرَ الْمَوتِ وله نيع بالْكَفِرينَ : © يك3 أرق حلت أَنصر بَصَرَهُمٌ 


#1 ب قم 


كلما أضَاء لَهُم مسوأ فيه وِدآ طلم عَلهمْ قَامُو أ وَلْوَ سَاءَ اللّهُ ذَهَبَ هب يِسَمْعِهم 
وَأَتَصَرِهِم بت اله على كل ا شَئْء قَدِيرٌ #[لبقرة:١‏ -19]. 


ووجحه الشبه هنا منتزع من متعدد؛ حيث شبه حال المنافقين في إظهارهم 
الإقرار بألسنتهم وإعلان الإيمان وما ثبت لهم من أحكام شرعية باستضاءة 
صاحب الموقد بالنار» حي إذا ارتفق بالضوء ذهب وحمد» وعاد المستضيء به في 
ظلمة وحيرة» وكذلك المنافق حينما يعاين أمر الله يعرف أنه قد خدع نفسه» 
وأنه قضى حياته في ظنون وغرور وضلال واستهزاء. 

ومن المعلوم أن الصيب الذي هو المطر ما فيه من برد ورعد وبرق إنما رمز 
به إلى القرآن» والظلمات رمز للعمى الذي أصاب قلوب المنافقين فلم يروا الحق 
والهداية » والرعد رمز لما في القرآن من وعيد وزجرء والبرق رمز الحجج القرآنية 
الباهرة» والصواعق رمز لما في القرآن من الدعاء إلى القتال في العاحل وإلى الوعيد 


-6- 


قُ الآحل, وقيل رمز للتكاليف الشرعية التي يكرهونا كالجهاد والزكاة0)» 


والذين يقرعون القرآن يجدونه مليئًا.عثل هذه الرموز والتشبيهات كما جاء 
8 5 5 2 58 2ع م دو 2 ل #«_ در 
سورة البقرة أبضا احده من فولسه مبحاكه « عَكل الذين يفون أَموكهر 


فر سبل اه كمَكلٍِ حَبَ حَيَةِ 4 إلى قوله ( كدّللك للك يُبَوِ أنَّهُ لَكُمْ ايت 
لَعَلَكُمْ تَمَفَكرُورك »© [لقرة: الكت م ]| 


في هذه الصور التشبيهية يرمز الحق برموز متعددة ؛ ليبيين كيف يضاعف 
للمنفقين في سبيل الله ابتغاء وحهه أعمالهمء. كما يضاعف الحبة إلى 
سبعمائة كما يربي الجنة ويضاعفها بالوابل أو الطل. 


أما المنفق رياء» أو من يتْبع ما أنفق بالمن والأذى فإن الله يمحقه كما يفعل 
الوابل حينما ينزل على الصفوان فيتركه صلدًاء أو حينما يأت الإعصار فيحرق 
الجنة بكل ما فيها. 


ويقول سبحانه ( وذ ريت أذِينَ ححُوضُونَ ف اتنا فرطل عَنِْمْ 
حَىَْ تحتُوضوأ فى حدِيشو غَيْرِهء 6الأنعام: +1] فقد نقلت كلمة الخوض اليّ 
تكون أصلا لخوض الماء إلى الدخول والحديث عن آيات الله تشبيها لا 
بغمرات الماء وبجاهل عمقه!". 


0 مغرض 0 8 -- الله 0 بعث م 6 سبحانه: 


ِ- م 


00 ثقالةً سقْته سَقَنهُ 57 ى ميسو 70 :لاف 1 فكما 7 الله تعالى قادر 


)١(‏ تمذيب الإيضاح للقزوينٍ ج؟: 4/ء وتفسير الطيري ج١:‏ 5017 وتفسير القرطي 
ااا 3 


(؟) تفسير القرطي: 14144 ؟. 


صستفوو 


حح التصوف الاصسلاففي. : 
على إنزال المطرء وإحياء البلاد بعد حرابها فكذلك:يحبي الليبيه. الموتى» والمطر 
رمز لسر الإحياء؛ والريح المثيرة رمز للسير والحشر لنقف: بين يدي رحمته ويبين 
سبحانه أيضا أن المؤمن ينتفع بالقرآن» والكافر خبيث لا.يسيتفيد» وقد رمز للأول 
بالأرض الطيبة الي تخرج النابت بإذن الله؛ لأن الهداية منهء ورمز إلى الثاني 
بالأرض السبخة اليّ لا تثمر شيا مهما عمها الماء» ولم ينسب الحق إلى ذاته هذا 
الفعل ليعلمنا التأدب معه وأن السيّئة من كربا وإذا دغةالكافر إلهه “لا يقبل منه 
أو 9 لا يسْتَحِيبُونَ لَهُم بِشَىْهٍ إلا كبس كفي إلى آلْمَاءِ لِيبُِع فاه وَمَا هو 
0 وَمَا ذُعَاءُ الْكفِرِينَ إ فى صلل 4[لرعد: 1 


قال القرطبي: ضرب الله عز وجل الماء مثلاً ليئسهم من الإجابة لدعائهم؛ 
لأن العرب تضرب لمن سعي فيما لا يدركه مثلاً بالقابض اماء بائيد0"©. 


والمعيئ أنه إما أن يراد أن الذي يدعو إلهًا من دونه سبحانه:كالظمآن الذي يدعو 
لماء إلى فيه من بعيد فلا يقدر على تناوله» ولا يقدر عليه بلسانه؛ أن الماء لا يستجيب 
ولا يلغ إليه» وإما أن يراد به أنه كالظمآن الذي يرى عياله في الماء وقد بسط كفيه 
فيه ليبلغ فاه وما هو يبالغه أو أنه كباسط كفيه إلى الماء فلا يعلق يمما. شيء منه(”". 


وقول ا ستصائةة اه يرت ألكمَاءِ مَأ شال أَوْدِيْةٌ بقدَرهًا 
0 لصيل رَيَدا 0 و يُوقِدُونَ عَلَيِِ وَحألارٍ أثيقاء حلي أز 


رَبَد 0 كَذَالِكَ َضْرِبُ آللَّهُ آلْحَقٌ انض عدب ] .فالماء رمز 
3 الإلمي وللهدى؛ والأودية رمز للقلوب» والزبد رمز للصذأ والرين. 


* 7 | فال 1- قورت + 
كما بحد في القرآن رمورًا أحرى كالشحرة الطيبة والشيحرة الخبيئة للكلمة 


ادوم فتحسيا عند 


.07 تفسير القرطبي:‎ )١( 
(؟) تفسير القرطي:7681.‎ 
7-2 


الملامح السصوفية سب 
الطيبة والخبيثة (١؟2»‏ 255 05 وكاليَ نقضت غزها كناية عن التفرق 
والاحتلاف (459 النحل) وكالسراب يقيعة الذي هو رمز لضياع أعمال الكفار 
(9" النور) إلى غير ذلك كثير في القرآن الكريم. 


وما نلاحظه على هذا الأسلوب هو أنه يحتاج إلى اهتمام بالفهم وإلى عناية 
في التدبر» كما يقول سبحانه ( ولك الأمشل َضْرِبهًا لاس وَمَا يَعقلهَآ 


إل لْعَسمُونَ 6[العدكيوت :47] فهي إذا من علوم الخاصة أكثر من العامة» وا مرام 
تدق عن أفهام الجماهير العاديين. 


وأما محال الرمزية فغالبًا ما يستعمل بعيدًا عن الذات الإلهية» وف حدود 
والمنح والمواهب والأفعال» أما ضرب الأمثال للذات فقد نمى عنه الحق في الآية 
(74 النحل) وكما قال سبحانه ( أنطرٌ كيف صْرَبُوأ لَكَ الأمكَالَ فَضلوأ قلا 
يَسْتَطِيعُونَ سَبِيلاً #الإسراء :4؛] وذلك لأن الرمز إشارة حسية لمع رقيق أو 
روحي أو نوراني» فلا يليق أن نستعمل المحسوسات مع المنسزه جل جلاله؛ لأن 
الأمثال والألغاز مستوحاة من مداركنا الحسية والعقلية وذات علاقة بالمعئ المرموز 
والله لا تربطه علاقة مناسبة بالمخلوقات؛ اللهم إلا العلاقة الفاعلية ونحن لا 
نستطيع أن نحكم العلاقة بين الرموز ومعانيها الربانية لضعف عقولنا. 

لهذا ينبغي أن يظل بحال الرمزية بعيدًا عن الله أو الذات العلياء وإن كان 
من حق المولى أن يضرب المثق كما يشاء؛ لأنه يعلم ونحن لا نعلم فيخشى أن نقع 
في مهاوي الردى والضلال» أو أن نشبهه بخلقه. وإلى النهي ذهب الفخر الرازي 
والنسفي وأبو السعود”"). 


)١(‏ تفسير الفخر ج0: 777 وتفسير النسفي ج7: 255414 وتفسير أبي السعود هامش 
الفخر ج: 47-555 4. 
فقنو 


د |اتسكوف الإسلامي. 
كما تُدرك أيضًا من الرموز القرآنية أنها تحتمل عدة معان؛ لشدة الخفاء فيهاء 
وذلك كما رأينا عند الصحابة حينما تعددت فهومهم في الآية رقم (557 البقرة) 
ثما دعا مجاهد وقتادة والربيع أن يصححوا كل تفسير وكل محاولة لحل الرموز ما 
دامت المعاني الباطنة ال يأتِ با المفسر بينها وبين الرمز شبه قوي ويحتملها 
اللفظء ومثل هذا القول يضع للوضوح حدًا معيئًا هو ألا تنقطع أواصر العلاقة بين 
الرمز وا معي المرموز له وأن يظل الشبه قويًا وألا يختل المعين أو الأدب اللازم. 


وعلى هذا أكد ابن عطية حسبما نقل عنه القرطني”” وقرره ابن كثير أيضاء 
وكذلك يظهر لقارئ القرآن الكريم تنوع الرموز من طبيعية كالغيث والمطر والماء 
والبرد والوابل والطل» وهي تدل على الواردات والتنزلات الريّانية» والجبل 
والتراب والصفوان والسراب والصواعق والبرق ويشار يما إلى الحرمان والمنع للبعد 
والزيع؛ إلى رموز نباتية كالزرع والشجر والسنابل والحرث وهي من النوع الثري 
المستخدم في الإعطاءء إلى رموز حيوانية كالأنعام والدواب والكلب والحمار 
والنعق»وإلى إشارات حشرية كالبعوضة والذبابة والعنكيوت» إلى جمادية 
كالمشكاة والمصباح والزحاجة والدري والنارء وغير هذا ثما ورد في كتاب الله 
ما يدل على صحة استخدام الصوفية لهذا الأسلوب. 


المصدر الثالث: السنت 1 

وقدمت لن السنة كثيّرا من صور الرمزية منها اللفظي كاستعارة الأرض 
الطيبة الي تقبل الماء وتخرج وتنفع للمؤمن الذي قبل الوحي وعمل به ونفع غيره» 
وكالإشارة بالأرض الي تحفظ الماء فينتفع به الآحرون دون أن تستفيد هيء أو 
بالأرض القيعان الي لا تمسك الماء ولا تنبت الكلاً للقلوب ال تحفظ العلم ولا 
تستخرج منه أحكامًا؛ لعدم قدرتا على الفهم» وعدم رسوخها في العلم؛ حىّ 


.51717 :١ج تفسير ابن كثير‎ » ١١151-١١1557 : تفسير القرطبي‎ )١( 
موك‎ 


توصّل العلم الغير فينفع وينتفع بالاحتهاد والعمل؛ وللقلوب الى لا تحفظ ولا 
تفهم» كما جاء في قولهي: «مثل ما بعفني الله به من الهدى والعلم كمثل غيث 
أصاب أرضا» إلى آخر الحديث المشهور. 


ورمز الي بالأثْرّجّة للمؤمن الذي يقرأ القرآنء وبالئمرة للمؤمن الذي لا 
يقرأء وبالريحانة للمنافق الذي يقرأ وبالحنظلة للمنافق الذي لا يقرأ"'. 


ورمز بالخطمة لعنف الوالي في قوله: «إن شر الرعاء الحطمة» واستعار 
الصحابة لفظة البحر؛ لسرعة جري فرس الني حينما خرجوا على صوت فوجدوا 
الرسول قد سبقهم على فرسه فقالوا وحدناه بحرًا وساق أبو منصور الثعالبي ف 
كتابه الإعجاز والإيجاز نماذج من الأحاديث الى فاضت بالإشارات الحسية 
كقولهيك: «إياكم وخضراء الدمن» «لا يلدغ المؤمن من جحر مرتين»: «الناس 
كابل مائة لا تكاد تجد فيها راحلة». «جنة الرجل داره». «نعم الختن القبر». 
«ملعون من هدم بنيان الله», أي من قتل نفسًاءوقال في طلاب الدنيا «كل أم 
يتبعها ولدها»”". 


وقد تظهر تلك الصورة وقد تخفى قليلاً كما قال رسول الله يسأل 
صحابته «إن من الشجر شجرة لا يسقط ورقها مثل المسلم فحدثوي ما هي؟ قال 
ابن عمر فوقع الناس في شجر البوادي ووقع في نفسي أها النخلة فاستحييتءثم 
قدلوا حدثنا يا رسول الله ما هي؟ قال: النخلة»0 فنرى أنما دقت على 
الصحابة ثم قام الي بتفسيرها كما يفعل الصوفية ف رموزهم على غيرهم. 


١54 ج5:‎ 248١ صحيح مسلم (النووي) ج؟:‎ )١( 
714 :١ج (؟) أبو منصور: الإعجاز والإيجاز ج7: 4؟ والعقد الفريد‎ 
صحيح البخاري ج771‎ 4'( 
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عسح التصعوف الإسلامي 

وقد يشتد الخفاء كما قال رسول الله «أي أنجشة رويدك سوقك 
بالقوارير» وف رواية «رويدًا يا أنجشة لا تكسر القوارير» ولإبمامه اختلف العلماء 
في تفسيره» فقال الحروي والقاضي عياض إن المراد بالكسر هو النوف على قلوب 
النساء من حسن صوت أنحشة لا الكسر الحقيقى» وهذا أشبه.عقصوده وعقتضى 
اللفظء وقال آخحرون بل الخوف على النساء منصب على الإرهاق نتيجة سرعة 
سير الإابل على حداء أنحشة» وإذا كان ذلك فلا عيب على الصوفية من اختلافهم 
حول رموزهم وإشارقم. 


وهناك صورة ثانية من صور الرمزية تكون الإشارة فيها 35 بحالة حسية 
واقعية ملموسة كقوله فق عندما أعلن عند دعوته: «يا بي عبد مناف... إنما مثلي 
ومتلكم كمثل رجل رأى العدو فانطلق يربا أهله فخشي أن يسبقره فجعل يهف يا 
صباحاه''2. وكقوله: أرأيتم لو أن أمامكم باب أحدكم فرًا يغتسل منه حمس 
مرات أيبقى عليه درن قالوا: لا قال: فكذلك الصلاة»”" لا تبقى ذنوبا عالقة 
بالقلب» ومثل «أنستم في الناس كالشعرة السوداء في جنب الغور الأبيض,» أو 
كالشعرة البيضاء في جنب الثور الأسود». 


وأحيانا تكون الرمزية عملاً واقعيا يدل على معيئ كما روي سلمان فقال: 
كنت مع رسول الله تحت شجرة فأخذ غصنًا من أغصافا يابسًا فهزه؛ حي 
تحات ورقهه ثم قال : ألا تسألني لم أفعل هذا يا سلمان؟ فقلت: لم تفعلهيا 
رسول الله؟ فقال: :إن السلم إذا برضا فاعبين الور مأصلى الصاوت انين 
تحاتت خطاياه كما تحات هذا الورقءثم تلا : ( وَأَقِمِ أَلصّلَوْةَ طَرَّق التبار وَرُلَقًا 

الل إن كسكس يُدْهِبْنَ آلسَيَقَاتِ )[مره:؛١1].‏ م 


1815 :١ج)يوون( صحيح مسلم‎ )١( 
"117 صحيح مسلم (نووي)ج؟:‎ )١( 
رف‎ 


وروى عبد الله بن مسعود قال: «خط لنا رسول الله يومًا. نخطًا ثم 
قال: هذا سبيل الله ثم خط خطوطا عن ينه وخطوطا عن يسياره ثم قال: هذه 
8 د »ا ع م 
سيل على كل سبيل منها شيطان يدعو إليهاء ثم قرأ: ( وَأَنْ هنذا صِرطى 
مُسَْتَقِيمَا »[الأنعام:15]. 


فهذه الرمزيات من جزل الكلام وفصيحه وصدقه الذي ينقاد له مسله”"', 
ويقول الإمام النووي: وفيها استحباب ضرب الأمثال لإيضاح المقاصد”؟ ويقول 
أيضًا: وهذا الاستعمال من أساليب العلم وضروبه”"» أما القسطلاني فيذكر عقب 
كثير من الأحاديث الى عبر فيها بألفاظ محسوسة عن معان عقلية قائلا: ما يشكل 
من المعقول قد يرد إلى عبارة محسوسة؛ ليفهم؛ ويشبه به للعلمأو إِنّما يساق 
التمثيل لينكشف بالمحسوس ما هو معقول. 


واستعمال المعاريض جائز إلا في المظالم فلا بد من التصريح”»» وبالتالي فإن 
السنة تنكل مصدرًا حيويًا للرمزية الي نطق يما الصوفية وتبين أن الخفاء قد يتطرق 
إليها بشرط ألا يكون مستفحلاً أو متصلاً بالذات الإلهية؛ ولكن تبقى فروق 
جوهرية بين رمزية الكتاب والسنة وبين رمزية الصوفية سواء قي حالة القائل» أم 
في غايته. أم في طبيعة الرمزية» فبالنسبة الحال القارئ فإن رمزية النبي قيلت في 
حالات اطمئنان كاملة وثبات يقيئ» بخلاف الرمزية الصوفية فكثيرًا ما كانت 
تقال في حالات وحد أو حالات غلبة» وهذا الفرق يجعل الني المتمكن قادرًا على 
أن بعتو عدن اكه المعاني لطافة بالعبارة واللفظ سواء بسواء ؛ لكونه مدركا 
بوضوح العلاقة بين المعى اللفظ, على حين يعجز الصوفي عن ذلك في كل حال 


116 صحيح مسلم (نووي) ج؟: 24554 ج7: 4617 جه5:‎ )١( 
(؟) نفسه.‎ 

(79) نفسه 

(5) إرشاد الساري ج١:‏ ؟هان 24141 ج95: .١174‏ 


عسننكف 


حد التمسوف الاسلامي 
الوحد والتمكين؛ لأنه لا يصل في تمكينه إلى حال النبي» وبالتالي فالعجز عن 
التعبير سمته في الحالتين معا. 


وأما بالنسبة إلى الغاية من الرمزية فقد رأينا الصوفية استخدموها غيرة على 
الأسرار وصوئًا لها من غيرهم» ولكن بالنسبة للوحي من كتاب أو سنة فحينما 
تساق فيه فللتفهيم» ولبيان المععئ اللطيف وإبرازه؛ أو لتقريبه إلى السامع؛ أو 
لتحسين النظق به أو لتأثير على البشر بموقع الكلام الحيد لا للتعمية. 


وأما الفارق في طبيعة الرمز فإِنّه على الرغم من أن بعض الرموز الدينية 
اتنسمت أحيانًا بالخفاء وحملت أكثر من معيئن ؛ لكن السياق كان يحدد مسارها 
ويوضح مقصودهاء ولم يكن اللفظ بعيد الصلة كل البعد عن المعئ المراد» كما لم 
يحل بآداب الحضرة الإلهية؛ حى تلكم الرموز الي جاءت في سياق الحديث عن 
الله مثلما رأي البي و حبريل وميكائيل في منامه: فقال أحدهما الآخر: اضرب 
له مثلاً فقال: إنما مثلك ومثل أمتك كمثل ملك بن دارًاء ثم اتخذ فيها بينّاء ثم 
حعل فيه مائدة ثم. بعث رسولاً يدعو الناس إلى طعامه.... فالله هو الملك» 
والدار هي الإسلام؛ والبيت الحنة» وأنت يا محمد رسول الله». 


فهذا مثلّ لائق بذات الحق يختلف تماما في الأدب عن رمزية ليلي وسعدى» 
بخلاف الرمزية عند الصوفية فإننا نحدها واضحة أحياناء ونحدها غائصة في الخفاء 
حيئًا إلى درحة أن تساق القصيدة كلها تتحدث باللغة الحسية» ولا تحمل 
مؤشرات تقودنا إلى التفسير الرموز وشرحهاء أو تحدد لنا غاياتهاء وأحيانًا تبعد 
الصلة بين اللفظ والمععئ كإلياس رمز للقبض... » والمخضر رمز للبسطء والختتم 
علامة الحق على قلوب العارفين» والريق محل الاعتدال في الأشياءء ومع كل هذه 
الفروق فتبقى المصادر الثلاثة السابقة أصولا لرمزية وإشارات الصوفية المعتدلة. 


عفضنة 


لالس سس سس الملامج السصوفية سس 
المصدرالرابع: أقوال السلف 

والدليل على جواز استخدام الرمزية يحانب ما ذكرنا وعلى أن استعماها 
سببق ذا النون» وسبق العصر الذي سمي بعصر التصوف ما نراه من استعمال 
الفتحابة الأشلوت الانتعازات والكايات سواء أ كانت لفظا واضحاء أو حخادئة 
واقعة؛ أو قولاً منقولا من الغير يحمل على ذوق الناقل لا القائل» أم كانت إشارة 
حفية» كل هذا ورد على لسان الصحابة. 


ففي الحانب الواضح يقول سعد بن أبي وقاص حينما طلبوا منه الخروج إلى 
الفتنة: أعطوني سيفا له عينان بصيرتان» ولسان يحدثئ عن الكافر فأقتله وعن 
المومن فأكف0", ولما'راودوه مرة أخرى قال: مثالنا ومثلكم كمثل قوم كانوا 
على محجحة الطريق البيضاءء فبينما هم كذلك جاءت» ريح عجاحة فضلوا 
الطريق»؛ فذهب جماعة ذات اليمين فضلوا وأخرى ذات الشمال فضلواء وقالت 
طائفة ننيخ على الطريق؛ حى قدأ الريح وتنقشع الفتنة» فنحن مع الذين 
أناخوا”'"2. 


والمححة رمز للاستقامة على الطريق المستقيم والريح: الفتنة» والتفرق ييا 
وشمالا رمز للفئتين المتقاتلتين: والإناحة رمز إلى المعتزلين. 


وكتب سلمن إلى أبي الدرداء: يا أخحي بلغي أنك قعدت طبيبًا تداوي 
المرضىء فانظر إن كنت طبيبًا فتكلم فإن كلامك شفاء وإن كنت متطبمًا فالله 
الله لا تقتل مدلا فكان أبو الدرداء يتوقف بعد ذلك إذا سكل 7 فالطبيب 
إشسارة إلى البارع في الصنعة انمحيد لفنه؛ المتقن لعلم الفتياء والمرضى هم طلاب 


.171 محاضرة الأبراز ج1:‎ )١( 
(؟) نفسه.‎ 
"7 :١ج زة إحياء علوم الدين‎ 
فته‎ 


سح التحسوف الإسلامي 
المعرفة»-واظتظجب رمو لعدم التمكن من الفن أو العلم. 


فنرى هنا استخدام الرموز لمعان معروفة واضحة عند الجميع؛ أو متعارف 
عليها فيما بينهم» وهي مع هذه الدقة ذات وحدات متنوعة» وكل وحدة حسية 
تعبر عن معين عقلي أو روحي واحدء وكل وحدة لها طابع علمي مخصوص 
كالشرب أو الري الذي يتناسب مع الموارد العلمية حسبما استخدمها سلمان مع 
رحل من بن عبس2"7» ونفس هذا الاتحاه رأيناه عند الصوفية. 


وأحيانًا ينقل الصحابي بِينًا قيل في غرض حسي إلى غرض روحي يتناسب 


متى تأنه تعش و إلى ضوء ناره 0 تجد خيرنا عندها خير موقد 

فقال ذاكم رسول الله 0" وقد ينتاب الغموض أيضًا بعض إشارات 
الصحابة كقول أبي بكر طوبى لمن مات في النانات؛ قيل وما النانات قال جدة 
الإسلام فقد استعصت لفظة النانات على من يجلس حول أبي بكر من الصحابة 
وهم من العلم بالعربية ممكان. 


وقد يتعمد القائل الإخفاء كقول سلمان يدعو على خصم له اللهم لا تمته 
يدركه حي أحد الثلاثة وعيئٍ فتنة الدجال» وفتنة الأمير والشح؛ وقد تبعد الصلة 
بين الرموز والمعيئ المراد كما قالوا لأبي الدرداء ادعٌ لنا قال: لا أحسن السباحة 
وأخعاف الغرق”" ولكن البعد والغموض هنا غير عميقين ولا ينعدم التشابه بين 
اللفظ والمعئ بل تبقى أواصر الصلة قائمة. 


.١84 :١ج حلية الأولياء‎ )١( 
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الملامح الصهوفية سس 

وأقوال الصحابة كما رأينا سابقة لما جاء به الصوفية في هذا المضمار وتعتبر 
سنئدًا لهاء ولا غرو فللصحابة عناية بالروحية ولغتهاء واهتمام خاص بالأذواق الي 
مهددت لمذهب المتصوقة على هذا النحو من الرمزية وجميع المقامات والأحوال الى 
اعتى بما رجال القوم؛ ولم نحد رمزية واحدة لدى الصحابة تخل بالأدب مع الله 
سبحانه؛ وأخيرا فإننا إذا رحعنا لما دوناه في القسم الأول على لسان التابعين 
وتابعيهم أدركنا كثيرا من الرموز الي وردت على لسان زهاد المدينة والبصرة 
والشام وغيرهم. وذلك على غرار ما قاله عطاء عن أستاذه عبد الله بن 
يان وعرن مبعة خلية. ياواينا يك عمل ار وام إثام ربعن قن يدت عيى الست 
بن عباس”'©, وقد أكثروا من هذا الأسلوب حي قال الجاحظ: سأتحدث عن نيف 
من كلام النساك ومواعظهم مع قلة كلامهم؛ وشدة توقيهم؛ ورب قليل يغني عن 
الكتسن كنا زب كبر لا يتتلق يه سالدي القليل: بل زي كلمة. تنى يعن 
خطبة» وتنوب رو رسالة: بل رب كناية تربي على إقصاح. ولحظ يدل على 
ضميرء وإن كان ذلك بعيد الغاية» على النهاية0". 


وهكذ إذا وازنا بين ما لدى الصوفية وما لدى عصر السلف في مجال 
الأسلوب الرمزي وجدنا اتفاقهم في الرمزية الواضحة وتنويعها إلى قولية» وهيئة 
مركية؛ وواقعية» ومنقولة صادفت حالا ووجدنا بعضها غامضًا لدى الطرفين 
وينببع كل رمز من شعور ديئ ويتحه إلى معن روحي ولم يفترق الصوفية عمن 
سبقلهم إلا في الإغراق وشدة الإيهام وضرب المثال مع الحق سبحانه» وهو ما ننبه 
على بعده؛ وننكر أن يكون ذلك أسلوبًا دينيًا يعبر عن معان روحية إسلامية. 


(1)أبو نعيم: الحلية ج1: خض 
(١؟)‏ الماحظ البيان والتبيين ج517 


جنارفنضن 


:العلامج الجصوفية سم 
الفصل الرابع 
الظاهر والباطن أو الفقه الصوي 
عمق النظرة وجديتها 
مَنْ منا ينكر أن في الإنسان باطنًا هو القلب والأفئدة» وظاهرًا هو الحواس؟ 
ومن يستطيع أن يُكذّب أن الإنسان يحوي سرًا وعلنًا وخفاءً وجهرًا؟ 


ولا مراء في أن كل فرد له بالنسبة للآخرين ظاهر يرونه وباطن يدق 
عبنهم» وللنفس صوقًا الخفي وصوقًا المسموع» وها دوافعها النفسية الداخلية 
وأفعانها الأخلاقية الخارجية. 


والعالم قسمان: عالم الغيب أو الملكوت وعالم الملك أو الشهادة» والعلل 
والأسرار والنواميس خبيئة وراء الظواهر تحتاج إلى من ينقب عنهاء ومهما بالغ 
الحسيون قٍ الاعتماد على المادة والتجربة إلا أنمم يفسحون أيضا للحدس الباطنئي 
بحالاً للعبور من الملاحظات الخارجية إلى الفرض التفسيري الذي هو تصور باطني 
يكشف عن خفايا التجربة أو الربط بين الظواهر. 


فالنظرة الصحيحة هي الى تنجاوز سطح الماء أو غياب الظاهر؛ للتعرف 
على الكنوز وخحفايا الباطن» وهو الي توقن أن للدين جانبًا باطنيًا تصديقيًا وآخر 
عمليًا ظاهرياء وأن الإسلام اهتم بتربية الجوارح والأخلاق الظاهرة والأعمال 
الشرعية الي يقوم بها البدن» كما أعطى قدرًا كبيرًا للقلب وللضمير والإرادة 
وفاضت الآيات والأحاديث بالأعمال المنوطة بالقلب من رضا وصبر وحوف 
ورحاء وشكرء وبالأعمال المتعلقة بالظاهر من عبادات وجهاد. 


وقد تحدّث القرآن عن السر معن ما استكن في القلب». وعن العلن بمعين ما 
بداعلى الجوارح فقال سبحانه ( وَآلَهُ يَعلَمُ مَا مروت وَمَا تُعَلِنُوَ » 


با 


سد التسسوف. الإفلامي - 
[التحل:٠]‏ ( وَيَعْلَمُ ما شِرُونَ وما تَعَلعُونَ ا[اتغان:4] وأحيانًا يستخدم السر 
تمعئن الإخفاء عن الأعين والعلن ممع الظهور أمام ارؤية انام «الذيرت 
يُنَفِقَوَ أموّلهُم بِالَيْلٍ وَآلكَهَارٍ سسرًا وَعَلَانِية فلْهُرْ أَجِرُهُمْ عِندَ رَبَهِمْ » 
[البقرة:77؟] . 


وبنفس هذا المع حاءت اللفظة ف الآية (25الرعي ه/النجلي) كما ذكرت 
في مقابل الإبداء (/ا يوسف) وتكررته ألفاظك_النجتوى والإحفاء والكن 3 
مقبابل الإعلات والإظهار مما لا يخفى مع كل هذا على ذي لب أن الإسرار وما 
ف معناه عمل نفسي ونشاط داخليءوليس المراد به صمت النفس صمنًا لا عقد 
فيه أو صمنًا يرادف الخلو وإلا ما تعلق به العلم بالإثابة أو العقاب. 


وتبعًا لهذا فقد أجمع المفسرون لمثل هذه الآيات على أنْ للإنسان أعمالاً 
مستكنة في الصدور كالنيات والسرائر يعلمها اليق. بكليتها وجزثياتا لا يخفى 
عليه منها شيء كما يعلم ما تبديه الظواهر من سائر الأعمال والطاعات 
. للق 
والأحلاق27. 


ويقول رسول الله مبيئًا معاملة الحق للعبد: «السر بالسر والعلانية 
بالعلاينة» وف بعض الأحيان يستعمل لفظة جوانية وبرّائية فيقول: «من أصلح 
جوانيته أصلح اللسه برانيته» مثلما نحد ذلك في أقؤال سلمان الفارسي» وأبي 
عبيدة ومعاذ بن جبل وف أقوال الربيع بن خيثم» وسعيد بن المبيب» ومطرف بن 
عبد الله ومسلم بن يسار وأبي حازم» فالتأمل السريعي ووالنظر ابلفاطف يُدركان 
يملاء شمول القرآن والحديث وتعرض السلف لكل الموانب: الإنسانية اللبانحلية 
والخارجية؛ ولعمري فهي النظرة الي تتفق مع طبائع الإنسان والأشياء. 


)١(‏ تفسير الفخر ج8 : 15١‏ وابن كثير ج8: 714ءج5: 2714 2151١‏ وأبى السعود 
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ملح تت سستتسسسس الملامح الصصوفية سب 

اقتضر الصتخابة والتابعونوتابعوهلع عن "التهاد على لفت النظر إلى الظاهر 
والسباطن' + وتو ختنيه 'الفثاية :إل إقشللا حهنتنا بالعلم والعمل » وكذا الصوفية فإهم 
كاثوا أوفياء للنصوصت لفظا وعتلاً وغاية + وقد تشربوا أقوال السابقين » وانتفعوا 
بنصائحهم في هذا المحال الذي نحن بصدده والحديث عنه حى نبتت نبتت في قلوبهم 
جسنذور المعرفة وسمت سيقانما » وكان لهم مع الأصول الي ورثوها من الكتاب 
والسنة. 


ومع مواعظ السلف أعمال عقلية تحجلت في دقة التحليل والتقسيم والتصنيف» 
وفي قوة الربط بين كل قسم وسببه أو منبعه» وف الشروح والتفاسير الت تعلقت 
بما حللوه » وفي كثرة الاستنباطات القلبية الي تشبه الفهوم العقلية الي يتوصل 
إليها رجال الظاهر بأدواتهم الحسية ومداركهم العقلية» مع العلم بأن هذه التحاليل 
أو الاستنباطات لم تكن خالية من النفحة العاطفية والذوقية القائمة على الرقة 
والتصفية» والمفعمة بالشعور الروحي العميق الوارد عن طريق المن والجود والعطاء 
الرباني. 


ونستطيع أن نتصور خط الصوفية من البداية» وهو الخط الذي يبدأ من 
الشرع ويتحه إلى وجهتين: 

وجهة داخلية: تعمد إلى إصلاح القلب. 

وطرف خسارجي: يبدو من تربية الجوارح وإعدادها عن طريق العبادات 
والماملات والأخلاق الإسلامية» ومهمة الصوقٍ هي أن يجمع الطرفين معًا في 
اتجاه صادق مخلص نحو الله وفي تحرد كامل عما سواهء حال كونه صاعدًا من 
داحله وخارحه إلى ما فوقه, مستعطفًا مستحديًا إشراقات ربه وإطاماته» 


ع التحسوف الإعلافئي 
وعطاياه. وهو خط تمتزج فيه الأوامر الشرعية المتعلقة بالظاهر. والباطن مَعَا مّعَ 
عواطف الإنسان ومشاعره.؛ وهاتان السمتان تلازمان الصوفي عندما يعرض لكل 
جحانب من جوانب المشكلة سواء منها ما يتصل بالمععيق؛ أو بالربط بين الشريعة 
والحقيقة) أو بالفهوم الخاصة بالعبادات» أو بالتأؤيل للنصوص. 


الظاهروالباطن 

الشيء الظاهر في اللغة: هو الذي بان ووضح. والباطن: هو داخل كل 
شبيء» فبطن الوادي داخله؛ وبَطّنَ الأمر عُرفَ ما في جوانيته» وهما من أسماء 
الأضداد لغة فقط”'): وعندما يعرفهما الصوفية يجعلوفهما موسومين بسمات علمية 
عرفائسية» ويفصلون بينهما من حيث طبيعة الإدراك وأداتهء, والعلوم الحصلة لكل 
منهنماة فيرنى اللكار أن كلأولياء لمانين#.لسانا ق7الباطن يُعَرفُهم صنع الصانع في 
المصنوع» ولسانًا في الظاهر يعلمهم علم المخلوقين. 


فلسان الظاهر يكلم أحسامهم؛ ولسان الباطن يناجي أرواحهب'" والأول 
متّجه إلى الله ساكنٌ معه؛ متطلع إليه لا يفشي سرّاء ولا ينظر إلى غيره من أهل 
أو مال أو ولد أو خحلقء وينال به العارف علوم الدراية» ويرتبط بالإبمان ارتباطًا 
كبيراء ويثمر لناءعلوم اليقين؛ والإخلاص والمعرفة والتوكل» والحبة» والإنابة» 
والتقوىء إلى آخر ما يتعلق بالقلب من مقام أو حالء ولا يخفى أن عين. القلب 
هي الْمُدركة لكل العلوم الباطنية بنور ربُهاء كما ذهب إلى ذلك الطوسي 
والحيلاني. 


أما اللسان الثاني فيكلم الجسد بالحس والعقل» أو يسوس الظاهر ممكاسب 
الإدراك الحسي والعقلي» وهو واقف مع الشرع والأسباب» ويتحرك بالاجتهاد» 


.04 طبقات السلمي:‎ )١( 
ان ع وإ‎ 


ويعمل في ميدان علم الرواية أو الحديث والأحكام الظاهرة» وينظر إلى مصالح 
البدن والأولاد ومن تلزمه نفقته في الدنيا". 


ولكل من اللسانين أيضًا علم وفقه» وببان وفهم» وحقيقة وحدٌء ولا يخلو 
كل منهما من الجانب العملي والعلمي. كما لا يخفى ما في هذا الأسلوب الصوفٍ 
من تقسيم وتفريع مُشبعين بالعاطفة والذوق» وإلى اللسانين معًا حاء قوله 
سبحانه: ( وَأْسْبَعٌ عَلَيَكُمْ يعَمَمُد ظَهرةٌ وَبَاطِنَةٌ #إنقمان:.؟] والظاهرة منها ما 
هو مادي كالرزق والأولاد» والصحة وكمال الخلق ومنها ما ليس ماديًا كالتوفيق 
إلى الطاعات» والقيام بفرائض الإسلام ونسكه- والباطنة كاهدايا القلبية بالشرح 
والقذف وإنارة البصيرة» وبث اليقين» والعلم بالله» والتعرف على حقائق وأسرار 
الأشياء”". 


وكما بين الله النعم الظاهرة والباطنة فقد حذّر من الآثام بنوعيها فقال: 
(وَلَا تَقرّبُوأ آلفَوحِشَ ما ظَهْرَ مِتهَا وَمَا بَطَرحَ #الانام: ]10١‏ وكذلك جاء 
النهي عنهما في الآية7 -من سورة الأعراف والآية ١١١‏ من سورة الأنعام» 
والسيئات الظاهرة كالسرقة والزى والربا وغيرهاء والباطنة 'كالحقد والبغض 
والشحناء والكبر والضحر وغيرها من آفات القلب» وهما المرادان في قوله #6: 
«لا أحد أغير من الله, من أجل ذلك حرّم الفواحش ما ظهر منها وما بطن». 


ومع إشارة القرآن والسنة الواضحة إلى الظاهر والباطن بنوعيهماء واعتناق 
الصوفية واهتمامهم بمما إلا أنه يراعي أن روح الدين تحض على العمل بصورة 
أكيثر» بينما يعتن الصوفية بالجانب العرفاني» ومع كل فهما يلتقيان معًا عندما 
)001 أبو نصر الطوسي: اللمع: 477: 5 4 والفتح الرباني للحيلاني: 5١‏ والغنية له: ج١: .١78‏ 


زفة تفسير القرطي 88 8٠ 250165-5١‏ وابن كثير : 14 لكك جك 515 تسل بوكر 
تقوو 


حب الننتتؤف.:الإمدلانفي. 
معارفدنه *تلوقية كمّةللتقيا عند أبي هريرة في قوله: حفظت من رسول الله 
وعاءين فأما أحدهما فبثثته وأما الآخر فلو بثثته قطع هذا البلعوم. 


كبثيرًا ما يصادفب الباحث حين ينظر في العلاقة بين الباطن والظاهر مشكلة 
تبدو عويصة وغامضة: وتطفو على السطح حينما نسأل الصوفية أيهما مقدم رتبة 
وأصالة: الياطن أم. الظاهر؟ وترد أقوالهم حيئًا تقودنا إلى الاعتقاد بأن الباطن مقدم 
وحينًا آخر تدل.على تلازمهاء وعلى أن علوم الباطن لا تنال إلا بالسلوك على 
طريقي الظاهور 


وبشيّء من التدقيق ينحل الإشكال: خصوصاء إذا راعينا ضرورة أن الصوفية 
يفرقون بين الباطئن. كموضع للتصديق والقصد والإخلاص وبينه كمحل للواردات 
والمعارف الريانية والأسرار الإلهية. 


اب بع لل 


والتباطح نمدا للمى لابد أن يكو نابا من السلوك الظاهري وناهها عن 
السير على الشريغة. 


أما الباطن بمعين العقد الإيماني» وحسن التوجه؛ والخلو من الرياء والنفاق فهو 
بلا شك سابق على كل جانب من جوانب الظاهر؛ لأن أول حال المسلم الإبمان 
بالله» وهو لا يعتد به حقيقة إلا بالتصديق القلبي. 


وأيضًا فالقلب مَحْمَعٌ الجزائن» ومحل النظر الإلمي» ومعقد الإخلاصء ومنشأ 
الأعمالء والراعي للبدن, فلابد من الاهتمام به» وتنظيفه؛ حى تصح الأعمال 
ويتطهر البدنء وإلا فإذا كل الباطن كله؛ واعتلت الأعمال من أساسها:«ألا إن 
في الجسد مضغة إذا صلحت صلح الجسد كله.وإذا فسدت فسد الجسد كله ألا 
وهي القلب». 


> عت 


وبسح | لملامج السوقية .سد 
ومن ناحسية أخرى فإن الإنسان ينسب إلى القلب والنفس بلا واسطة ولا 
ينسب إلى الجوارح إلا بواسطة» فإذا نبه الصوفية بعد هذا جلى تعلق الأشياء 
بالقلوب» وعلى ضرورة أن يبتدئ السالك وكل مسلم بعمارة باطنة ثم بعمارة 
ظاهرة”'' وبينوا أن طهارته أصل كل الطهارات فقد نظروا إلى القلب بهذا 
الاعتبار التصديقي مثلما أكد الجيلاني وطاش كيرى زاده وشارح عين العلم؛ 
ولهذه الأسباب جاء السر مقدمًا في معظم الآيات القرآنية على العلانية» ودعا 
الرسول فقال: «اللهم اجعل سريرنَ خيرً! من علانيتي واجعل علانيتي صالحة»”") 
وقال:«مسن أصلح سريرته أصلح الله علانيته» وخطب عثمان فقال: «أيها 
الناس اتقوا الله في هذه السرائر فإنق سمعت رسول الله يقول: والذي نفسي 
بيده ما عمل أحدّ قط سرًا إلا ألبسه الله رداء علانيته إن يرا قكيرًا وإن شرًا 
فشسرًا» وقال الإمام علي: من كان ظاهره أرجحح من باطنه خفت موازينه يوم 
القيامة» ومن كان باطنه أرحح من ظاهره ثقلت موزاينه يوم القيامة”" والباطن 
من هذه الناحية مغاير للحقيقة وإن كان محلا لها. 


الشريعة والطريقة والحقيقة 

الشريعة في اللغة: مُشْرّعَة الماء» أي مَوْرِدُ الشّاربة» وهي أيضا ما شرع الله 
أي من من الدين؛ والحقيقة من حَقْ الأمر أي: أثبته وأوجبه» وكان على يقين 
منه وحَقَ الخير: وقف على حقيقته» أو صحّ وثبت» أو وصل إلى#منتهاه» وفيه ما 
يشعر ببطون الحقائق؟ ولذا سميت المرأة وكل ما تحب حمايته حقيقة. 


)١(‏ الحيلاني: الفتح الرباني: ٠١8 49 737 “١‏ وطاش كبرى زاده مفتاح السعادة ج؟: 
1 وشرح عين العلم ج237 21158 174. 

(؟) رواه أبو نعيم بسند غريب. 

(*) عماد الدين الأموي: علم القلوب هامش قوت القلوب: 78415 . 


ححد التصصوف الإسلامي. 

كقزل اببذ: 
ابد اعد حم يهنن راكنا ااه الي عن خماة اخفتو 01 

ولتكول الفكتور نينا كلا عونا الشريعة أن تعن بوالشمد اذ شهدم 
والشريعة قيام مما أمر الله والحقيقة شهود لما قضى وقدرء وأحفى وأظهرء 
والشريعة أمر بالتزام العبودية» والحقيقة مشاهدة الربوبية» والشريعة جاءت 
بتكليف الخلق» والحقيقة إنباء عن تصريف الحق(؟ «وإياك نعبد» حفظ للشريعة» 
«وإياك نستعين» إقرار بالحقيقة كما بين أبو على الدقاق207. 


والسبيل الذي يسلكه الطالب والمؤدي إلى الكمال أو الموصل إلى الحقيقة هو 
المسمى بالطريقة» أو بتغبير اصطلاحي خاص بالقوم: هي الأمر اللازم لأرباب 
الحقائق, والأحوال المختصة يمم في مقامات الكمال”؟ فكأن الصوفية نظروا إلى 
الشريعة كمورد ومنهل يرده الظامئون إلى الاستقامة» والطالبون إلى الكشف عن 
بايا الحقائق » فلما أتوهاء أعطوا ظواهرهم لعلومهاء ودرسوها دراسة وافية» 
ونفدُوها تنفيذًا دقيقّاء ونقوا بواطنهمء ووحهوها لله قصدًاء وحبًا ومطالعة؛ 
وصلوا من وراء ذلك إلى شهود الحق ف صفاته وأفعاله وأسرارهء وانحلت أمام 
عين بصائرهم كنوز الحقائق وححفاياهاء والحبل الذي ربط بين العبد وبين ربه سمي 
طريقة. 


والشريعة في أحكامها التكليفية ومقتضياتا التنفيذية تسمى ظاهرًاء والحقيقة 
كثمرة من ثمار الشريعة وفائدة من فوائدها الحمة تلتقي مع الباطن في الموضع وهو 


٠١59 2717١ مختار الصحاح:‎ )١( 

55 الرسالة:‎ )7١( 

(5؟) الرسالة: 15. 

[63 محمد السايح: بغية المستفيد: ١55‏ 


ا 


القلسبء وف العلوم والأسرار والمكاشفات إن أريد بالباطن العلوم الحاصلة فيه 
والواردة إليه من المخ والمواهب» أما إن أريد به التصديق أو العقد فقط فتكون 
الحقيقة أوسع مععئن من الباطن هذا الاعتبار» وأيضًا فالحقيقة يحسب تحقق بعض 
العباد ا وعدم تحقق البعض تغاير الشريعة. 


والشريعة باعتبار قدرة اللجميع على تنفيذ أحكامها الظاهرة وعحز البعض 
عن إدراك أسرارها أو المككاشفة من خلال القيام يما تغاير الحقيقة» والثلاثة باعتبار 
مغايرتها يمكن أن نسمي الباطن إكانا والشريعة إسلامًا والحقيقة إحسائاء والترتيب 
بينها على هذا النحو ترتيب منطقى ودين؛ لأن الإيمان .معين التصديق يلزم وجوده 
أولاً قبل الشريعة والعمل بما. 


ثم إذا تحقق في قلب العبد وجبت الشريعة تنفيذًا وتطبيقًا » وبالإخلاص في 
العمل والعبادة ينتقل الإنسان إلى حال الإحسان أو الشهود الحقيقي» وهذا هو 
الترتيب المناسب حال الدعوة الإسلامية الي ابتدأت بإصلاح الباطن في العقيدة» 
ثم بتربية الظاهسر وتنقية النفس عن طريق العبادة شريعةءثم الوصول إلى كشف 
الأسرار وعلم التأويل إحسانًا. 


ولكن هذا التغاير أمر اعتباري» كما قلناء وفي الحقيقة يمكن التصريح بأن 
الشريعة والحقيقة والطريقة واحد بالنظر إلى أمر الله سبحانه ؛ بحيث يحكم 
العارف على الظاهر والأوامر الشرعية على أهما جملة الأسرار الربانية فهي من هنا 
حقيقة» ويرى الحقائق أنباء وعلومًا إهية جلاها الحق وأبداها كيفية المعارف 
الشرعية. 


وقد ركز القشيري وابن عربي الشيخ زكريا الأنصاري على أن الشريعة 


حقيقة من حيث إفها وحبت بأمره؛ والحقيقة أيضا شريعة من حيث إن المعارف 


عد التصصوف الإمتلامي 
به سبخانه أيضا وجبت بأمره(" أو على حد تعبير ابن عربي عين الحقيقة» 
والشريعة حسقء ولكل حق حقيقة» فحق الشريعة وجود عينهاء وحقيقتها ما 
ينزل في الشهود منزلة عينها في باطن الأمرء فتكون في الباطن كما هي في 
الظاهر من غير مزيدء وما ثم حقيقة تخالف شريعة؛ لأن الشريعة من جملة الحقائق» 
والحقائق أمفال وأشباه”". 


والطريقة .ما أنما وحبت بالشرع فهي شريعة وبما أفها من الأسرار فهي 
حقسيقة, والسثلاثة متحدة في الماصدق لا في المفهوم؛ لأن ما يصدق عليه شريعة 
يصدق عليه حقيقة» والعكس بالعكسء والتفرقة في المفهوم لا تعن اختلافهما؛ 
لأن الشريعة ما ظهر من أحكام الحقيقة: والحقيقة ما.بطن من أحكام الشريعة» 
كما يقول زكريا الأنصاري ويسانده أحمد بن زروق والعز بن عبد السلام 9) 
والصوفية يطلقون لفظة التصوفء لتشمل هذه المعاني باتحادها ومغايرتما لا 
بمخالفتها ويستندون في بحوثهم المستفيضة هذه إلى ورود مادة الشريعة في حمس 
آياتء ومادة الطريقة في تسعء ومادة الحقيقة في مائين وتسع وثمانين آية» ولعل 
مرجع هذه الكثرة في مادة الحقيقة إلى أَنْ اسم الله هو الحق» وأنه مطلوب كل 
سالكء والحقيقة معيار لكل معرفة شرعية أو عقلية» ولأن الشريعة يما فيها من 
صفة يقينية» وبما تحمل من أسرار فهي من عين الحقيقة0). 


كما يستدلون كذلك على أن الشريعة جاءت بمعيئ الحقيقة بقوله سبحانه 


)١(‏ الرسالة القشيرية:45. 

(؟) ابن عربي الفتوحات المكية: ج؟: 47/ . 

(5) الأنصاري: الفتوحات الإلهية نقلاً عن هامش تحفة السفرة لابن عربي: 468 وشرح 
الشيخ الأنصاري على الرسالة: ”4 وقواعد التصوف لابن زروق وزيد خلاصة 
التصوف للعز بن عبد السلام: 154117 

(54) طبقات الشعراني ج١:‏ 4. 


-وع؟ومهم 


حل حب 0 
( لكل جَعلنَا يكم رع عة وَمِنهاجًا #[المائدة:م:؛] ويقول حل شأنه ( مُِرّ 
جَعَلنَكَ عَلىْ شْرِيعَةٍ من نَ الأمر فَانبِعَهًا 6الجائنية:.1]» والجعل والأمر من أسرار 
الله سبحاتةفالشريعة بجقيقة من هناء كما أن التوحية واليقين شربعة بحسيما 
نصت الآية 8 شُرَعَ كم من آلدِين ما وَصَئْ بى ُوحَا #[نشورى: ؟١]‏ والدين 
الملشروع حسب نطق الآية هو توحيد الله وما يقتضيه من الطاعات والاعراض 
عن الدنيا وزينتهاء والتحمل بالأخلاق الفاضلة فالكل مشروع؛ دين واحد وملة 
واحدة ويجب أن يكون المراد من الدين شيئًا مغايرًا للتكاليف والأحكام؛ لأنما 
مختلفة متفاوتة وعلى هذا يتفق القرطي والفخر الرازي والنسفي وابن كثير وأبو 
السعود0©. 


وهكذا دلت تلك البحوث على مقدرة فائقة» وقلب واع» وعقل مستنير 
وقد انفردوا يما دون غيرهم» ول تكن موضوعًا لعلم آخرء وبذا قدَّموا للعلم 
الإسلامي المبئني على الشريعة فَهُومًا قمينة بالتقدير والإعجاب ونظرات 
واستنباطات من الكتاب حديرة بالالتفات إليها والوقوف عندها. 


الصوفينٌ طلاب شريعة دائما 

بعد أن اتضحت أمامنا علاقة الألفاظ السابقة ببعضها من ناحية المفهوم» 
وثبت أن الباطن بمعيئ التصديق أسبقهاء ثم الشريعة.ثم الطريقةءثم الحقيقة» وهي 
جمبيعها معن واحد من ناحية الماصدق أو من ناحية كوها وحبت بالأمر الإلحي» 
نبين هنا علاقة الشريعة بالحقيقة من ناحية السلوك» وأيهما أعطاه الصوفية تقديرًا 
أكثر واهتمامًا أكبر وندرك يقيئا أن رحال الطريق قد اعتبروا علوم الشريعة 
ضرورية للسلوك أبدًا وقرروا أنه يجب على السالك أن يدرسها أولاً قبل التطلع 


)١(‏ تفسيرحالقرطبي: 0817١‏ تفسير الفخر الرازي ج7: 504.وتفسير أبي السعود هامش 
الفخر ج8: 8؟ وتفسير التسفي ج١: ١١7‏ وابن كثير ج17: 201417 .١417‏ 
هسدنه 


حت التقصصوف الإاسلاعي 
إلى الحقيقة؛ لأنه بالتصديق الباطينٍ والاستقامة على الشريعة تنجلي القلوب 
وتأتيها الحقائق. 


فالشريعة إِذَا باب الحقيقة ومفتاحهاء والشريعة بداية والجقيقة ثمرة وغاية» 
ولن يصل أحد منا إلى ما يشتهي إلا بعد ما يجتاز الباب :الأصليء وبعدما يذل 
من الردهة الضرورية لحاء وح إذا ما وصل السالك فإن الشريعة لا تفارقه بحال 
من الأحوال ؛ مهما أونٍ من الحقائق وكوشف بالأسرار ومن هنا أكدوا على 
سبق الشريعة كمقدمة أساسية للحقيقة كما أظهروا تلازمهما ومشاكلتهما. 


ما ضرورة سبق الشريعة فلأنما في نظر السري والمكتي حصن للسالك ومعيار أو 
ميزان دقيق له في كل مراحل سلوكه. وإذا بدأ المريد يما فإنه يؤمن عليه من الزلل 
والمخطأ ويحفظ من الإلحاد والزندقة» ويتبين صحة الدقائق من فساد الهوى, وهذه العلل 
حدثنا الجنيد أنه كان يسمع خاله السري يدعو له عقب انصرافه من بحلسه قائلاً: 
جعلك الله صاحب حديث صويًا ولا جعلك صويًا صاحب حديث20, 


ويلقي المي كثيرًا من الأضواء حول هذه العبارة فيخاطب كل سالك بأنك 
إذا بدأت بعلم الحديث والأثر ومعرفة الأصول والسئن ثم تَرهَّدْتَ وتعبدت 
تقدمت في علم الصوفية وكنت صوفيا عارفا'» وأما إذا كان العكس وابتدأت 
بالتعبد والتقوى والحال شغلت به عن العلم والسئن وأيضا فمن تكلم في علم 
الباطن على غير قواعد العلم الظاهر وأصوله فذاك من الإلحاد في الشريعة 
والوليجة بين الكتاب السنة0". 


)١١(‏ نفسه. 
(؟1) نفسه. 
)1١١(‏ نفسه. 


مَنفُو3و 


وما دام الأمسر كذلك افاحسين أحوالك أن تر جع إلى العلم الظاهر وكتب 
الحويث؛ لأنه هو الأصل الذي فرح عليه العبادة. والعله”'2 بالحقائق والمعارف 
الربانية. 


وإلى هذا ذهب أحمد بن محمد الحريري حين قرر أن الأمر كله بمجموع 


على فصل واحد وهو أن تلزم قلبك المراقبة ويكون العلم على ظاهرك قائمًا". 


ونفس هذا الشرط يؤكده أبو على الثقفي والجيلاني وابن عربي”" وجميع 
الصوفية والسنيين والسلفيين وبناء عليه فإن الشريعة إمام وسابقة في الوجود 
والحكم والحكمة عند ابن زروق ويمكن الاكتفاء يما دون الحقيقة أو التصوف». 
ولاايمكن الاكتفاء بالحقائق أو التصوف دوفها» إلى هذه الجوانب مجتمعة أو إلى 
هذا الشرط الضروري يقول سبحانه ( فَلَْلَا قر ين ص فِرْقَةٍ مِنهُمْ طَآيِفَة 
ليَتَفَقَهُوأ فى آللوين وَلِينذِرُوا قَوْمَهُمْ إِذَا رَجَعْوَا إِلَهِم هد دروب ) 
[التربة: ؟5١11].‏ 


وقد تُبهُوا على ضرورة التلازم بين الظاهر والباطن » أو بين الشريعة والحقيقة 
سسواء في مرحلة السلوك الأولي؛ حيث أوجبوا إصلاح الظاهر بالعلم مع إصلاح 
الباطن بالور ع» وأعربوا عن سياحة الأول بالعلم والشرع والخلق» والثاني بالحال 
والو جد والكشف مع التلازم بين الحانبيين على وجه الدوام حسيبما فصّل ذلك 


)١(‏ نفسه. 

(7): ابن الجوزي : صفة الصفوة ج7: 7801 

(7). طلبقات السلمي 84: الجيلاني: الفتح الرباتني 214 21837 47: ابن عربي: الفتوحات 
المكية ج7: 747 

(:) ابن زروق: قواعد التصوف: صحيفة: ١5‏ (القاعدة: 27٠١‏ ١15ع‏ ؟؟) صحيفة: ١6‏ 
(القاعدة: 5؟). 


عو 


د التسسوف الاسلاسي. 
إبراهيم القرمسيئ وأبو حفص النيسابوري”" وأبو محمد الشعراني» وبما أنهما لا 
ينفكان فهما كالاسلام والإيمان, أو كالحسد والقلب لا حياة للمتدين ولا 
للإنسان إلا يمماء وأدن مخلفة بينهما تؤدي إلى أعمق المخاطر كالإلحاد أو إلى 
الجهل والغرور عند المكي”". 


والنتيجة المرحوة والملحة من كل هذا هي ما جاءت على لسان الدسوقي في 
قوله: والشريعة مؤيدة بالحقيقة» والحقيقة مقيدة بالشريعة» والشريعة أصل 
والحقيقة فرع» ويوصي مريديه: أن يحبسوا أنفسهم في قمقم الشريعة» ويختموا 
عليها بخاتم الحقسيقة وأن يجالسوا من جمع بين الشريعة والحقيقة كما يوصي 
الشيوخ أن يحكموا الشريعة والحقيقة» ولا يفرطوا؛ كي يصح الاقتضاء بهم فإنه ما 
سميت الحقيقة حقيقة إلا لكوفا تحقق الأمور بالأعمال وتنتج الحقائق من بحر 
الشريعة29 . 


ولأن الشريعة هي القاعدة» وهي الشجرة وهي النقية المنقاة الخالصة المخلصة 
والحقيقة ثمرة» فالثمرة لا تولد ولا تنضج إلا من الشجرة وعلى أغصافاء وهذا 
تنبيه قوي على التلازم بينهما في المراحل العليا من السلوك أو في مراحل الكشف 
بعد التلازم في بدايات السلوك. 


وليس هذا فقط بل أكدوا على المشاكلة بين الظاهر والباطن» أو بين الدقة في 
تطبيق الشرع وبين وضوح الحقائق؛ بحيث يكون ظاهر الفقير في الاستقامة 
كباطنه لا يزيد أولهما عن ثانيهما في مظاهر الإخلاص وإلا حرح الصدق ودب 


١٠٠١ 54 طبقات السلمي:‎ )١( 
قوت القلوب ج١1/: لل 56ل‎ )١( 
.1817 الطبقات الكبري للشعراقي: 03175 03147 .هل‎ )5( 


دوعا 


اأعلامح الصسوفية د 
الرياء على حد ما ذهب إليه أبو سليمان الداراني”" . 


ويشدد المحاسيبي على تطبيق المشاكلة في المجاهدة بمعين أنه يجاهد باطنه تنقية 
وتصفية» ويجاهد ظاهره اتباعا واقتداء؛ لأن من احتهد في باطنه ورَّنه الله حسن 
يباك تعر رم حبر ووائلة اللغر رت جاح ارالك اول رالائية قار إلى 
أنواره( "» 9 وَالْذِينَ جَْهَدُوأ فيتا لَجَدِيئّيِمْ 0 وَإِنَّ أللَّهَ لَمَعْ الْمُحْسِيِينَ » 
[التكبوت: 14 ] وفي حال الصدق والإخلاص يصير كل أدب لأي من الحانبين 
عنوان الأدب في الجانب الآخرء ويصح أن نقول مثلا مع أحمد الحريري حسن 
أدب الظاهر عنوان حسن أدب الباطن””". 


ريها المنهج الصوفي في تقد الباطن» واحترام الشريعة» وجعلها أساسًا 
وضابطًا للحقيقة؛ حاءت به كثير مْ الآيات القرآنية الي حثت على التصديق 
وعلى العلم والعمل بالظاهر» ورتبت عليهما معًا فضل الله في إدخال هؤلاء 
الطسائعين والعابدين إلى رحاب الجنة» وبينت آيات أخرى على أنهم أهل الفلاح 
والطوبي والمآب والزيادة والهداية الخاصة والبشارة والنور» وهم خخير البرية» وأهل 
الاستخلاف. والمنح اللدنية» والذين أدخلهم الله في رحمته ورفعهم درحات 
ودرحات ف الإبمان والعلم» وأنزل عليهم ملائكته بالتطمين والبشارة»وتولاهم 
بذاته في كل حال من أحوالهم. 


ومن ناحية أخرى فإن كثيرًا من الآيات بينت أنه إذا انفصل الباطن عن 
الظاهر بأن تسلل الكفر أو النفاق أو الرياء إلى الباطن حبطت الأعمال؛ وأيضا 


.54 :1١ج الطبقات الكبري للشعراني‎ )١( 
.١57:يملسلا طبقات‎ )١( 
طبقات السلمى: 5؟.‎ )( 


حسنلون 


حس ]اتحسوف الإعلامي 
فإذا لم يقم العبد بأوامر الله ول يلتزم حدوده فهو الفاسق أو الظا01". 


وكل هذه الجوانب هي الي سعى إليها الصوفية بغية نوالهاء أو حذروا من 
التفريط فيها خشية الردى والهلاك؛ ولا بأس أن نستمع إلى نيكلسون وهو يعلق 
على بدقة هذه الببحوث :وقواء وعلى عمقها روا ونقعها إذ يقول: والتسوفون 
قد أدوا -دون ريب- عملا جليلا للإسلام فهم بنبذهم قشور الدين وإصرارهم 
على تحصيل لبابه بتنمية المشاعر الروحية وتطهير البواطن لا بالعمل الظاهري 
فحسبء قد مكنوالملايين الناس من حياة غنية عميقة(© كتلك الى عاشها 
صحابة رسول الله وتابعوهم. 


الشبه: تحريرها ودحضها 

بعد أن ظهر القول بوحود الظاهر والباطن» والشريعة والحقيقة هب 
الظاهريون يقولن: لا نعرف إلا علم الشريعة الظاهرة الى جاء يما الكتاب السنة» 
وتلك هي الشبهة الأولى. 


والرد على هذه سهل وبسيط يتجلى في كل ما سقناه من نصوص جاءت 
صراحة تحمل الدلالة على الألفاظ الأربعة السابقة» كما أننا نعلم أن أبا هريرة نال 
وعاءين من العلم هما الرواية والدراية» والأول بثه والثاني أسره» وروي عبد 
الواحد بن زيد قال سألت الحسن عن علم الباطن فقال: سألت حذيفة بن اليمان 


٠١ا/‎ 248 منها: لاه» 5؟١ النساىء 4يونسء *1هودء "؟إبراهيم»‎ 8١ ه'البقرة»‎ ( )١( 
الشورى»‎ 5١ الكهف», 0517 ١الحجء 8 هالعنكبوت»٠لقمان» 9 ١السجدة» /ا”اسبأء‎ 
؟امحمدء ١١البروج) (78النور» ه:الروم؛ "االشورىء ”لاطهء 701 البقرة؛ لاه‎ 
١١ آل عمران) (ؤيونسء ؛ "7الرعد؛ 5هالنور» /ا”القصصء. **, 77الشورى؛‎ 
الطلاق» /االبينة).‎ 

(؟) الصوفية في الإسلام: .5١‏ 

دا عا- 


الملامخ الصسرفية سس 
عن علم الباطن فقال: سألت رسول الله عن علم الباطن فقال: «سألت جبريل 
عن علم الباطن فقال: سالت الله -عز وجل- عن علم الباطن فقال: «هو سر 
من سري أجعله في قلب عبدي لا يقف عليه أحد من خلقي» وقال عنه الرسول 
: إن من العلم «كهيئة المكنون لا يعلمه إلا العلماء بالله فإذا نطقوا به لم يدكره 
إلا أهل الاغترار بالله». 


'وأما «الشبهة الثانية» فتتلخص ف أن ابن الجوزي, وابن القيمء وبرهان 
الدين البقاع قد أرجعوا آراء الصوفية الخاصة بالباطن والظاهر إلى ما ورد عن 
الشيعة؛ لأن القول باثنينية النصوص والدين بصفة عامة؛ والإدعاء بأن الحقائق 
سابقة على الشريعة ويمكن الاستغناء بما عند الوصول إليها دون الشرج هو بلا 
شك قول الشيعة الهاشمية والغلاة كالحارثية والمخرمية والإسماعيلية والقرامطة("©؛ 
حيسث يرون جميعًا أن لكل ظاهر باطنًا ولكل تنزيل تأويلاء والظواهر أمثال 
مضروبة وتحتها معان باطنة فيهاء واتباع الشرع جزء من العقاب الأدني عذب 
الله به قومًا لم يعرفوه خيما وزاد ابن القيم في اتهامه لرحال القوم أنهم يقدمون 
الوحد والكشف والذوق على الشرع عند التعارضء والرد على هذا الاتهام من 
عدة وحوه: 


أولاً: إن الصوفية يختلفون عن الباطنية في السلوك والغاية» أما في الصلوك 
إفقبد سسبق ًا بيان اهتمام الصوفية بالعلم الظاهري دراسة والسير عليه طريقاء 
وبيان الملازمة و المشاكلة بين الشريعة وبين الحقيقة» أو بين ظاهر المريد وباطنئة» 
مسع إبراز المخاطر الناجمة عن إهمال الشرع في السلوك؛ وإزاء هذا امتدحوا بكل 


:)85 «رجع: الشهرستافي(الملل والنحل ج١: 2175 1178 0(1/75)» القمي:(المقالات:‎ )١( 
ابن‎ )984 -58٠١ السنوبخ (فرق الشيعة74) د/ النشار (نشأة الفكر الفلسفي:‎ 
)1١33 ابن القيم (مدارج السالكين ج ؟ :./اج5‎ )٠١5 الجوزي (تلبسيس إبليس‎ 
البقاعي (تنبيه الغبي: ففة”‎ 


مو 


سد |لتسسوفة الإسلامي 
فخر واعتزاز كل من كان كذلك حين كان أبو علي الكاتب يقول عن أبي علي 
الروز باري إنه سيدنا فقيل له في ذلك فقال: لأنه ذهب من علم الشريعة إلى 
الحقيقة» ونحن رجعنا من:علم الحقيقة إلى علم الشريعة!". 


ومعناه أن الروزباري قصد الشريعة أولا فدرسها وتعمقها وطبقها فههدي 
منها إلى الحقيقة» وغيره من أمثال الكاتب هفت نفسه إلى الحقيقة» فلما دنا من 
رحابها ني وَاتجاهًا ومحاولة اعتاصت عليه فأدرك أنه لن يناها إلا بالرجوع إلى 
الشريعة فعاد واجتهد فيها؛ حي كوشف على قدره:؛ فلما كان الحال كذلك 
وابتدأ الروزباري من الباب ومن الأمر كان سيدًا للذين حاولوا أن يتخطوا الباب 
إلى ما ف داحله. ثم تبين لهم وهمهم فعادوا إلى المدخل الشرعي الصحيح. 


وأيضا فإن العلماء بحدوا الشيخ أبا مدين الإفريقي (0/هه)؛ لأنه وقف 
بظاهره مع الشريعة» وذهب بباطنه مع الحقيقة» فما انقطع لصحة البداية ولا 
رجع لعدم الغاية) والئنص واضح لا يحتاج إلى تعليق. 


ثانيا: وأما احتلافهم في الغاية فإن رجال الطريق قصدوا من وراء القول 
بالظاهر والباطن إلى التكامل الديء والنفسي والروحيء وإلى محاولة التعمق في 
النصوص وأسرارهاء أو تحلت غايتهم في تربية الظاهرء وتصفية الباطن» كي 
تنقشع الحجب بين السالك وربه ليدرك المعاني الدقيقة» ويستنبط بنور ربه من 
أسرار الآيات ماءيخفى عن الحس والعقل اللذين احتهدا في ظاهرها. 

ومن هذه النظرة البريئة» والغاية المحمودة سلمت نياهم وصحت أعمالهم» 
وتحققت مآرهم » ولم يتخلوا عن الشريعة عندما بدت الحقائق أمام عين بصائرهم 
بل نادى كل منهم على الآخر وهو غارق في ساحات القربء إياك أن تترك 


.7”91١ :١ج الخطيب البغدادي: تاريخ بغذاد‎ )١( 


ع ه- 


العمسلء» فقيل وما ذاك العمل؟ قال داود الطائي: دوام الطاعة لمولاك7"©» وتحاثوا 
فيما بينهم على أن يرفع كل سالك جهد الطاعة كلما صعد درحة على سلم 
الوصل والقرب» وأن يترقى ظاهره عمقدار من يصاحب فيكون مع العوام فضة 
ومع المريدين ذهبًا ومع العارفين دُرًا وياقوتًا!'» على حد تعبير يحيى بن معاذ 
الرازي» وإذا تحقق الدنو والقرب طولب بزيارات لا تطلب من أرباب البدايات» 
ولا يسمح العارف لنفسه بترك حد من حدود الشريعة مع كمال بصيرته0”. 


كما اشترط الغزالي والسهروردي البغدادي» ومن زعم ترك التكاليف؛ لأنه 
وصل هتف الصوفية السنيون جميعا نعم وصل ولكن إلى سقرء وعدوه من 
الحمقى والغالطين» وبالتالي بعد كل هذا فإنه ييطل ادعاء المثيرين للشبه بأن 
الصوفية يتركون الشرع عند الوصول كما تأول الباطنية قول الله سبحانه: 
١‏ لَيِسَ عَل آلّذِي ءَامَتُوأ وَعَمُِوا آلصّلِحَتٍ جُتَاحٌ فِيمًا طَعِمُوَأ إِذَا ما 
أنّقَوأْ 4 [للدة :؟4] بأن الذي يصل إلى الإمام ويعرفه ارتفع عنه الحرج في جميع ما 
يطعم ووصل إلى الكمال والبلاغ”©. 


كما يبطل زعم من ذكر بأن رجال الطريق يقدمون الذوق على الشرع إذا 
تعارضاء ولابد من القول بأن التشابه في الأثنينية للنصوص وللإنسان بين ما وجد 
عند الصوفية وبين ما وحد عند الباطنية لايؤدي إلى التطابق سلوكًا أو غاية؛ 
حيث وضحت وجهة الصوفية ونظرتهم إزاء الالتزام بالشرع بداية ووصلاء وبدا 
سوء القصد عند الغلاة من وراء أفكارهم؛ لأنهم عمدوا إلى الإضرار بالإسلام» 


.7515 ابن عحلكان: وفيات الأعياد ج2:‎ )١( 

(؟) تاريخ بغداد ج4: 509. 

(؟) الغزاللي مشكاة الأنوار: 77-77 والسهروردي: عوارف المعارف .9١‏ 
(54) الشهرستاي: الملل والئحل ج11 96ل 


عونع؟- 


حك التمسوف. الإسلامدي. 
وإنكار الشرائع» وإبطال الظاهر؛ لكي يسري باطلهم بعد ذلك7"©. 


ثالنا: وأرى كذلك أن مثيري الشبه حانبهم الصواب في تحديد اللون والقدر 
الذي يوجه له الاتهام» فاعتقادي أنهم عنوا بالصوفية الذين أشبهوا الباطنية من 
مزج التصوف بالفلسفة من دعاة الإشراق والفيض كابن سبعين والسهروردي 
المقتول وغيرهما من المتأخرين الذين اهتموا بالكشف وبما وراء الحس» والذين 
كان سلفهم مخالطين لإسماعيلية المتأخرين.... فأشرب كل واحد من الفريقين 
مذهب الآخر واختلط كلامهم وتشابهت عقوهم'" كما يقول ابن حلدون.. 


والذي يدلنا على ذلك صراحة هو ما وجدناه في تلبيس إبليس لابن 
الجوزي» وفي الفتاوى والرسائل والمسائل لابن تيمية» وفي مدارج السالكين لابن 
القيم من تقدير شديد للصوفية السنيين المعتدلين كشقيق ومعروف والداراني 
والأنطاكي والسري والحنيد وحاتم الأصم والشبلي وغير هؤلاء الذين التزموا 
الشرع بداية وفاية» مما يقطع بأن اللوم انصب على المتفلسفين من الصوفية لا 
المتشرعين الصادقين. 


وأحب أن أقول هنا: إن المعتدلين قد ساهموا بقدر كبير في حرب المخنارحين 
والمداعين والمنتسبين والمتشبهين» فالفلسفيون والسنيون يلتقون عن احترام 
الشرعيين كما يلتقون عند ذم المفرطين» ولو أن ابن الجوزي وأشباهه من مدرسته 
حددوا منذ البداية أرباب الصبغة الفلسفية وشبهوهم بالباطنية لأراحوا 
واستراحواء ولكانوا أكثر التزامًا لحادة الصواب. 


.١١7 ابن الجوزي: تلبيس إبليس:‎ )١( 
.4057 (؟) المقدمة:‎ 


دع 


الفقه الصوفي في العبادة 

اقتصر الفقهاء على دراسة الأحكام الظاهرة فقط ول يعيروا الباطن كبير 
اههتمام» ولم يأحذوا في اعتبارهم منه إلا النية فقط. وحاء الصوفية فأفتوا الجميع 
بأن أحكام الجوارح شرط صحة أو وجوب, وأحكام الباطن شرط كمال» 
وللظاهر أثره في تنوير الباطن وللباطن أثره في إتقان وقبول الظاهرء واقتضاهم هذا 
أن يتأملوا كل حكم ظاهري سواء كان أصليًا أو فرعيًا تأملاً دقيقا؛ ليستشفوا من 
ورائه ما يناسبه من مععئى باطين؛ حى ججمعت لديهم قواعد باطنية مقابلة للقواعد 
الظاهرة هي في مجموعها ما يسمى بالفقه الباطينٍ أو الدراية أو الفقه الأكبر» وقد 
كشفوا فيه عما يجب أن تتحلى به القلورب بصفة عامة» وفي أثناء تأدية العبادة 
بصفة خاصة, وعما يجب أن تتخلى عنه من الرذائل والرياء المفسد للعبادة. 


كما ربطوا بين أقل الفرعيات الفقهية وبين آداب الحضرة الإلهية الي تقتضي 
إفراده سبحانه وحده بالطاعة» وأيضا فقد اشتمل الفقه الباطين والمأخوذ من أسرار 
العبادة على إصلاح النفوس والأخلاق» أي إنه عم القلب والنفس والخلق 
والتوحيد النقيء مع الاهتمام البالغ بالفقه الظاهرء وإفراد الأبواب الأولى من 
المؤلفات الصوفية الطوال بالأحكام المتعلقة بصحة العبادة قبل الحديث عن فروع 
علم التصوف يدل دلالة قاطعة على مدى اهتمام الصوفية بهذه المسائل الظاهرة 
واعسترافهم لها بالصدارة» وكوفهم ضمنوا الأحكام ما يناسبها من أعمال الباطن 
ذليل آخر على عدم إهمال هذا العلم الذي لم يلتفت إليه الفقهاءء ودليل 'كذلك 
على حدية سعي الصوفية نحو تكميل الإنسان وترقيهء وتدل تلك العملية بتمامها 
على أن رحال القوم كانوا فقهاء صوفية لا صوفية فقهاء. 
المنهج المتبع إزاء الفقه الأدكبر 

لماتركزت غاية الصوفية في هذا المحال على دراسة الفقه ظاهرًا وتطبيقه 
للتوصيل إلى محاولة الفهم والدراية لمعاني أحكامه وأسرارها لزم هذا أن يكون 


حك التصسوف الإسلامي 
منهجًا مناسيًا مع مطلوهم. وقد حددوه في نقطتين بارزتين: 


إحداهمصسة: العلم بكافة الأصول والفروع في العبادة والقيام يتما على خخير وجه 
مع الاجتهاد الشديد في الطاعة لتنصلح بواطنهم فتدرك, وتبع ذلك أن يأحذوا 
أنفسهم بالعزائم دون الرحصء وأن يلتزموا إلتزامًا دقيقًا. 


وظهرت النقطة الثانية: في ضرورة الأخذ بالأحوط فهم مع الأئمة إن اتفقوا 
ومع الأحوط :إن اغيتلفوا اخذا لأنفسهم بالعزيمة تطوعا ونأيا كما عن تلمس 
الرخمص تورعًا”'' عملا بقول رسول الله يِ: «لا يبلغ المرء درجة المتقين؛ حق 
يدع ما لا بأس به مخافة ما به بأس». 


نماذج من أسرارالعبادة وباطنيتها 

شمل الفقه الباطني كل عبادة على حدة» وفصل لكل حكم ظاهري حكمًا 
باطنيّاء وسنقتصر هنا على بعض النماذج الي توضح لنا كيف أدرك الصوفية 
غانيتهم» وكيف وصلوا إلى تكميل جوانبهم الخارجية والداخلية» وكيف أن فقهم 
هو الفقه الشامل الذي يستطيع أن ترى عليه النفس تربية كاملة وعميقة دون أن 
يترك جارحة أو نخاطرًا. 


(أ) الطهسارة: تعرض الظاهريون إلى الطاهرة المائية سواء قصد بها الصغرى أم 
الكبرىء كما تعرضوا للطهارة الترابية» وبينوا لكل منهما أحكامها الخاصة 
محماء والمتعلقة .ما يصلحهما أو يفسدهماء وأما رجال الطريق فقد تحدثوا عن 
مفهوم الطهارة في نظرهم» فجعلوه عامًا شاملاً للظاهر والباطن» والأول 
كالقشر والثاني كاللب على حد مذهب الغزالي"2» ويلاحظ أن تقسيم 


)1١(‏ محمد عيد: المنهج الصوفي في الفقه الإسلامي: 7ه . وانظر اللمع للطوسي ف الأبواب الأولى. 
(؟) الغزالي: الإحياء ج١1: ١١7‏ والأربعين في أصول الدين: 88. 
مع - 


الغزالي هفا شبيه بتقسيم الفقهاء للطهارة إلى قسمين مائية وترابية فهنا أنينية 


وعنده أننينية. 


ولكن ابن عربي “يزيد الاثنين إلى أربعة فيقول إن الطهارة صفة تنزيه وهي 
معنوية وحسية؛ أو طهارة قلب وطهارة أعضاء معينة» فالمعنوية طهارة النفس من 
سفاس ف الأخلاق ومذمومهاء وطهارة العقل من دنس الأفكار والشبه وطهارة 
السر من النظر إلى الأغيار وطهارة الأعضاء متعددة: إذ لكل عضو طهارة 
معنوية'"' فقد ربع القسمة كما هي مربعة عند الفقهاء لشمول المائية إلى صغرى 
وكسبرى وقيام الترابية مقامهاء وجعل المعنوية أحزاء كما أن للحسبية أعضاء 
مخستلفة» وهذا يعن أن الصوفية حاروا الفقهاء في فهم الأحكام الظاعرة» وزادوا 
عليهم تلمس المعاق الياطنية وإن حاولوا أن يجعلوها مقابلة في صور التقسيم 
للآلات والأعضاء الحسية وللأحكام الفقهية الخاصة بالبدن» وأن يعقدوا أواصر 
صلة قوية يبن كل مععئى وحكم كما ملت التفس والعقل والقلب. 


والحق أنهم كانوا موضوعيين إلى أبعد الحدود حين تحدثوا عن علاقة الطهارة 
لمعنوية بوجهها الحسيء فرغم أن الغزالي جعل الحسية قشرًا والمعنوية لبا لكن لا 
ينبغي أن يفهم من ظاهر الكلام عدم القيمة للقشر أو إمكان أن يتخلق اللب بلا 
قشرء بل المثال أريد به معناه العلمي الصحيح الذي يدل على أنه لا وجود لأحد 
الوجهين بدون الآخرء وكما أن الحبة ككل لا توجد إلا بحسمها الظاهري 
وحقيقتها الكامنة تحته» ولا غناء لأي منهما عن الآخر فكذلك الأحكام الفقهية 
لا كمال ها في التحقق إلا بالشكل الخارجي والداخلي. 


وكما أن الخلي النباتية كامنة في اللب ويتفتق عنها متخطيًا القشر» ونحن 
نرى النبتة بادية من هذا الظاهر فإنه لا يستغئٍ كل منهما عن الآخرء وكذلك في 


.2571١ :١ج الفتوحات‎ )١( 
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سب التسسوف. الاسلامقي. 
الظاهر والباطن بالنسبة للطهارة ليس يخفى اتصال الموارح بالقلب7© كما لا 
يخفى أن السر وإن كان أساسًا كالخلية تحت القشر لكن طهارة السر تتوقف على 
طهارة مقدمتها إلى أن ينتهي إلى طهارة الظاهر”" والتأثير متبادل بينهما » فللقلب 
معارف تنحدر آثارها إلى الجوارح» وتدخحل من أحوال الجوارح أنوار إلى 
القلب. 


والعلاقة بينهما كتلك الي توحد بين عالم الشهادة وعالم الملكوت؛ الأول 
بدن والثاني نظامه وسره؛ الضرورة قاضية بعدم انفكاكهماء وإلا بقيت المادة 
صماء لا حركة فيهاء وكان النظام معبئ من المعاني لا قيمة .لهء ولا نستطيع أن 
نسلمس آثاره ودقته واتضباطهء وأيضا فإن العابد تطهر بلماء فقط فإنه لا يتحقق 
بالنقاء المطلوب» وليعالدم المريدون أن بحور الظاهر لا تفي بالطهارة الكاملة إذا نأى 
المتطهر عن البحر اللدني, وأن الماء الأحاج لا يغ وحده إذا لم يتحقق الإنسان 
بعذب الحقيقة. 


فكم مسن طاهر لم يتصف بطهارة إذا جاوزوا البحر اللدي واحتمي 
ولو غاص في البحر الأجاج حياته 2 ولم يفسن عن بحر الحقيقة ما زكا() 

ومن المعقول والصائب أن تكون الآيات الي حثت على الطهارة أو ترقت 
ما شاملة للمعنسيين معا كقولله تعالى ١‏ إنَّ أله ِب ألمويينَ فك 
لْمْتَطَهْرِيرتَ »لبفرة: ؟11] وقال ابن كثير أي المتنسزهين عن الأقذار والأذى» 
واقال سبتعانة عقب آية الطهارة المقية بسهيها والترانية: ( ما يُرِبدُ آله لِيَجَعَلَ 


٠.18 الإحياء ج13‎ )١( 

(؟) زاده: مفستاح السعادة ج؟: ١١5‏ والأربعين في أصول: الدين: ه” وعين العلم ج١:‏ 
له 
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الملامن السسوفية سس 
عَلَيحكُم من حَرَج وَلَدكن يُرِيدُ لِمُطَهَركُمْ #إنسة: :] أي من الذنوب”". وقال 
القرطبي: .لتستحقوا الوصف بالطهارة الي يوصف با أهل الطاعة". 
الوضوه: 

وما يدل على أن الصوفية حاروا الفقهاء في تفريغهم لأحكام الباطن حريًا 
على تقسيم الظاهر ما نراه من تلك الأحكام الباطنية الي أبرزوها مع كل شعيرة 
من شعائر الوضوءء فلمعاني الي ينبغي توافرها مع غسل اليدين إلى الكفين هي 
الجود والتوكل. ومهما نظف العبد يديه وأتقن غسلهما ظاهرًا وتوجه في ذلك إلى 
الله وحده ولكنه بخيل فما تحقق الغسل الكامل المقبول. 


أوئق به ثما عند الله فما صفا كفه ولا زكت يده حقيقة يقول ابن عربي: 


وإن سل الكفين وترًا ولم يزل بخيلاً بما يهوى على فطرة الألى 
فما غسلت كف خضيب ومعصم ‏ إذالم يلح سسيف التوكل منتضى 

وعلى المتطهر طيقا للفقه الصوفي الكبير أن يحلي القلب بالطاعات؛ وينقيه» 
وأن يحسافظ على بريقه كما يطهر فمه بالسواكء وأن يبرأ من الدعوى والكذدب 
وطول اللسان مع المضمضة: وأن يرق ذوقًا وحالاً؛ حي يتنسم ريح الاتصال عند 
غهل الوجه فسيقول الغزالي: فاغسل وجه قلبك عن النظر إلى غير الله» وماء 
الوضوء إن استعمل بحقه الظاهري والباطني وسم العبد بسمة الحياء في وجهه. 
فإنة: 


إذا صمح غسل الوجه صح حياؤه | وصح ل هرفع الستور كمايشا 
)١(‏ تفسير القرطبي 844 وتفسير ابن كثير ج١1 .507١‏ 


(1) تفسير القرطبي 8١١؟.‏ 


>> 


وأيضا فعلى المتطهر أن يغسل يديه وخراعيه عن الامتداد إلى غيره سبحانه» 
وأن يتأمل معين العبودية الكامل عند إمرار اليدين على الرأى حى منتهى قفاهء 
يقول الشيخ الأكبر : 
وإن لم جمس الماء قمةرأسسه ولا وقفات كضاه في ساحة القفا 
فما أنفك هن رق العبودية التي تسخرها الأغيار من مزل القوى 

ومن سار على هذه الوتيرة سمع الحديث الإلهي بالأسرار عند مسح الأذنين» 
ويه تعمق الغزالي وان عل ف الأمترار المصاحبة لأعضاء 000 
ثانيهما: 
وذاك في كل العبادات شائع وليس جهو بالأمور كمن تر 
فهنا طهور العارفين فإن تكن من أحرليهم تحظى بتقريب المصطفى 
إذا كان هذا ظاهر الأمر فالذي توارى عن الأبصار أعظم منتشى عم دل 

ولا يخمى علينا هنا أن التناسب واضح بين المع الباطئ وبين المعى 
الظاهريء كما أن المعاني الخفية قد اتسعت؛ حى شملت: حقائق التوحيد 
والمقامات والأحوال والمعرفة» والطهارة على هذا النحو هي «شطر الإبمان» كما 
يقول رسول الله. 


والوضوء هذا المي هو الذي يحقى النقاء الكامل من الذنوب كما ورد في 


روى الإمام أحمد ومسلم عن عقبة بن عامر قال: كانت علينا رعاية الإبل 


.4731 :١ج الغزالي : منهاج العارفين: »ابن عربي الفتوحات المكية‎ )١( 
سس يه يه تتم‎ 


فجحاءت نوبي فرحتها بعشاءءفأدركت رسول الله هه قائمًا يحدث الناس 
فأدرتكت من قوله: «ما من مسلم يتوضأ فيحسن وضوءوهءثم يقوم فيصلي ركعتين 
مقبلا عليهما بقلبه ووجهه إلا وجبت له الجنة». 


وقال مالك عن سهيل بن أبي صالح عن أبيه عن أبى هريرة أن رسول الله 
قال: «إذا توضاأ العبد المسلم أو المؤمن فغسل وجهه خرج من وجهه كل خطيئة 
نظر إليها بعينيه مع الماء أو مع آخر قطر الماء, فإذا غسل يديه خرج من يديه كل 
خطيئة بطشتها يداه مع الماء, أو مع آخر قطر الماء. شفإذا غسل رجليه خرجت كل 
خطئسية مشتها رجلاه مع الماء أو مع آخخر قطر الماء؛ حتى يخرج نقيًا من الذنوب» 
رواه مسلم وما لاشك فيه أن هذه الفوائد باطنية» وأَها لا تتحقق إلا بحسن 
الوضوء وحسن التوجه. 


رج الصلاة 

وعندما ينتهي السالك من الطهارة على النحو الذي أشرنا إليه ويريد 
الدعول في الصلاة فإن الصوفية اشترطوا أن تكون النية بالله وللهء أو كما 
يقولأبو سعيد الخراز: أن تقبل على الله تعالى كإقبالك عليه يوم القيامة 
ووقوفك بين يدي الله تعالى وليس بينك وبينه ترجمان وهو مقبل عليك وأنت 
تناحيه» وتعلم بين يديه من أنت واقف فإنه الملك العظيم''" وإذا كبر تكبيرة 
الإحبرام فعلى المصلي أن يستشعر التعظيم مع الألفء والهيبة مع اللام» والمراقبة 
واعج ع اد ولا يكن في قلبه حين ينطق بها إلا الكبرياء لله وحده حسبما 

فهم أبو النصر الطوسي. 


وأما الأدب الباطينٍ في القراءة فهو أن يشاهد العابد بسمع قلبه ما يتلوه كأنه 
يسمع من الله أو كأنه يقرؤه أمام الحق» ويذكر عهد الله وميثاقه في وحيهء 
() السراج: اللمع: 8١؟.‏ 


لم 


ع السسوف ملام 
ويدرك أن لقكر والقراءة لا يحوزان بالمشافهة فقط وإلا كان غغلة بل لابد أن 
يكونا تلاوة وتدبرًا وتأملاً مشاهدة. القلب للمعاني والأسرار”"2» وإذا ركع نصب 
وتدلى كأنه قائم أمام العرش. وعظم الله بقلب لايحس عظيمًا سواه. كما 
يذوق حلاوة القرب والدنو في مذلة السجود. 


وباختصار شديد ينبغي من يصلي صلاة كاملة في الظاهر والباطن أن يراعي 
الحضور القلبي والتفهم والتعظيم والهيبة والخوف والرجاء والحياة'"» وهي الأمور 
الس عناها الرس ولي في قوله:«إذا أتيتم الصلاة فأتوها وعليكم السكينة 
والوقسار»وقوله: «إنما الصلاة تمسكن وتنادم وتواضع» وسأله علي- رضي 
الله عنه- أفضل الصلاة فقال« ما حضرت فيها القلوب وذرغت قيها العيون, 
وخخفصت قيها النيات؛ وفاضت فيها العبرات». 


وفي الحديث القدسي «إنما أتقبل الصلاة ممن تواضع يما لعظمتي, ولم يستطل 
على خلقي. ولم يبت مصرًا على معصيتي. ورحم المسكين والأرملة وابن السبيل» 
ويقول الرسول : «ليس للعبد من صلاته إلا ما عقل منها» و«من لم تنهه صلاته 
عن الفحشاء والنكر لم يزدد من الله إلا بعدا» وكم من قائم حَظهُ من الصلاة 
التعب والنصبء وهكذا تدلنا النصوص على أن الفهم الصوفي للعبادة عميق 


دقيق. 


و بالطيع ليست الصلاة وحدها الى حظيت هذه الفهوم الباطنية بل قد تناولوا 
الصيام والزكاة والحج والذكر والقراءة وكل عبادة عثل ما تناولوا به الصلاة» وإنما 
اقتصرنا على الصلاة فقط كنموذج على أن الصوفية عبروا من الظاهر إلى الباطن 


.88 الغزالي: منهاج العارفين ضمن جموع‎ )١( 
ومفتاح السعادة ج": ا وعين العلم‎ ١61 2١5414 :١ج (؟) انظر تفصيل هذا في الإحياء‎ 
.41-3٠ والإنسان الكامل ج؟:‎ 71-7١ .١ج‎ 


ردقه 


رغبة عناق الإايجلز وعوف التطويل: 


ولا نعدو الحقيقة إذا قلنا: إن الصوفية أصابوا عين الشريعة وباطنهاء وإنهم 
بنظراتهم الثاقبة» وفهومهم الواسعة قد أدركوا حاحة الإنسان ظاهرًا وباطنًا 
وقدموا له الغذاء من كل حانب مستمدين ذلك من نصوص الكتاب والسنة 
ومرامسيهاء ومدركين أن كل عبادة ذات صلة باطنية بالروح وظاهرية بالجسم 
المسادي. أو أنما تغذي عمل الإنسان وروحه وبدنه» وتعطىي "كلا منها نصيبه» 
وتوازن بين شى الاتحاهات. 

وبعض العبادات لا تقتصر على الناحية الشخصية أو الدينية أو الأخعروية فقط 
ابل قد تحقق أهدافًا احتماعية وإنسانية أخرى كالزكاة والصدقات وكالحج في 
بعض جوانبه» وبعضها يعذب الجسم والنفس ولكنه يصلحهما من وراء مظاهر 
التذليل والتهذيب كالصوم. 


-هم؟- 


سب ]لتمصفوف . الإسلامي. 


التفسير والتأويل 


لدراسة هذه المشكلة ينبغي أن نعمق إلى جذورهاء وأن نلقي نظرة شاملة في 
إيجاز عن المحاولات الأولى للتفسير وتطورهاء ثم نبين القواعد الت تؤهل العالم 
لخوض ميداني التفسير والتأويل» وبعد ذلك نقف مع نماذج التأويل وقفة تأمل 
نتبين من حلاها ملامح التأويل الصائب والتأويل الخارج الذي كان مذعاة إلى 
هجوم العلماء الظاهريين على هذا النوع بصفة عامة» والذي -بسبب البالغة فيه 
وتحميل الآيات ما لا تحتمل» وبث الأفكار الخاصة» وطيها بين الآيات- هب 
رجال الظاهر يوحهون الطعنات إلى كل هذا اللون من الفهم القرآني» وينددون 
بتلك انحاولات» ويتهموفا بالخروج والشطط عن جادة الصواب. 


البيان القرآني: مراحله وتطوره 

القرآن -دون بقية الكتب المقدسة - حمل طبيعتين: 

طبيعة الإعجاز: ف أسلوبه وألفاظه وغيبياته ومعانيه وبلاغته وفصاحته. 
وبحكم هذا فإن النبي تحدى أرباب البيان به كما هو مقرر ومعروف. 

وأما الطبيعة الثانية: فإنه رغم التفوق البياني واللفظي والتركيي إلا أنه ليس 
مشتغلقًا على الأذهان» أو مسشبهمًا على الشرح بل صلح للابانة عن أسراره» 
وللكشف عن معانيه» ولمخاطبة البشر آمرًا وناهيّاء ومخيرًا ومبيئاء وهاديا ومرشداء 
والعلة في ذلك تكمن في انتشال الخلق من الضلال إلى الهدى بتصريف الآيات 
وبتفريع الأدلة» وق تعريفهم بريهم» وتوضيح الطريق المستقيم الذي ينفعهم دنيا 

وإلى تلك الطبيعة التبيانية تشير الآيات ( وَلَقَدَ أَنرَلَنَا إلَمْقَدءَايت بَيْنتٍ » 
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[بتر::ه.]ء « هدّى لاس وَبَيَتَتٍِ يِنَ الْهُدَئ وَالْفُرْقَانَ 4البترةامد]ء 


اسم 


( وَتَزْلَنَا عَلَيلك الْكمب يِبِيَسًا لكل شْيْء #(فسل:هماء ( وَلَقَدَ أَنرَلئآ إليكز 
يست مينست 4(لنور:؛؟]. 1 

'اوطبقًا لهذه الطبيعة فإن الله سبحاته أمر نبيه أن ينه للناس فقال: 
( وَأنرَلْتَا إِلَيكَ آلذْكر ََِيْنَ لاس ما تُرَلَ لهم 6[اتحل:؛؛]ء وقال: 9 وَمَآ 
َنرَلَنَا عَلَيِكَ الكتب إلا لِتُبَينَ 7 آلذى آخْتَلَفُوأ فيه 4[اتحل:4:] وليس 
البيان مقصورًا على على النبي فحسب بل حث الله عقول البشر على تدبره وتأمله 
فقال جل شأنه: « كتَثُ نرَلْسَهُ ليك مُبَرَكُ لِيَدْبْروا وأ ايج ؟اس:؟]» وأمر 
المؤمنين جيعًا أن سينوه فقال: ( وَإِذْ أَحَلَ عه ميق الذينَ أونُوأ الْكتبّ 
كه للناس ل عمران:47١]‏ وقال رسول الله 3:«أعربوا القرآن والتمسوا 
غرائبه». 


وبناء على تلك الحقيقة .معانيها الواسعة فإننا نشير على وحه الإيجاز إلى بعض 
الأدوار ال مر بما البيان القرآني» وإلى الجهود الي بذلت في هذا الصدد وسمات 
كل دور وجهد. 


الدورالأول: البيان النبوي 

لما خاطب الله نبيه قائلاً: ( ب ثم إِنّ عَلَِينَا بَيَانَهُد #[القيامة: ]١9‏ قذف في 
قلبه وأظهر على لساته كن فقام البي ببيان المحمل من 
الصلاقء وكيفياتها وأوقاتهاء وعدد ركعاتها وكذا الزكاق والصوم والحج وغيرها 
من الأحكام الأخرى. ويبدو أن الني ## لم تنحصر مهمته في الوقوف على ما 
حاء في القرآن وبيانه فقط بل تعدته إلى أسرار أخترىء وإلى أحكام لم ترد أساسًا 
بين آيات القرآن ؛ حى أنه أضاف بعضًا من الأحكام كتحريم نكاح المرأة على 
بممتها وخالتهاء وتحريم الحَمُر الأهلية وكل ذي ناب من السباع والقضاء باليمين 


ستحديةن 


سب التسسوف. الإسلامي. 
مع الشاهد وغير ذلك” . 


وعلى هذا يحمل قوله : «الا إن أوتيت الكتاب ومثله معه» على أنه 
شامل للبيان المفصل وامبين والمعمم أو المخصص لآيات القرآن وللوحي الباطئي 
المماثل للوحي الظاهري» ومن هنا فإن التفسير النبوي للقرآن المتمثل في الممنة 
القولية والفعلية والتقريرية فوق أنه مبين وشارح وقاض بالحكم على المع القرآني 
فإنه يعد المرحع والأصل الذي لا ينبغي ولا يجوز أن يحيد عنه أي مفسرء والذي 
كان مسيطرًا على كل الأفهام طوال بعثة رسول الله صلوات الله عليه. 


الدورالثاني: اهتمام الصحابة بالتفسير 

ومع أن الصحابة وجدوا في رسول الله و المصدر الصحيح لتفسير القرآن 
وتأويله إلا أنه ينبغي العلم أن الصحابة لم يركنوا إلى هذا تاركين كل المهمة 
على الرسول وإنما أقبلوا عليه يسألونه ويستفسرون منه». ويتلقون على يديه علوم 
القرآن من قراءته إلى تحويده إلى فقهه وإعرابه يحفزهم على ذلك عوامل: 


منها: أن القرآن عربي وهم عرب, ويمكنتهم التعرّف قدر اللهد على مرامي 
ألفاظه وغايتهاء وكذلك فإفهم كانوا يدركون مقدار المسئولية الي تقع على 
عاتقهم من ناحية التبليغ» كما يعلمون أن الظروف توهلهم لتلك المهمة؛ حيث 
يعيشون مع الرسول» ويرون الأحداث الي نزل بسيبها القرآن حدنًا حدنًا من 
بدايته إلى اكه وهم على حانج كبر من الطلاقة والاحادة للغة القرانية: وأيضًا 
فإن القرآن غَبّهم في ذلك فقال: «( بَلّ هَِ دَايتُ بَيْنت فى صَدُور ازيرت 
أوثُوأ للم #[العدكبوت:؟4] وحذرهم من عاقبة الال فقال: ه 9 الذين 
يَكتمُونَ مَآ أَنرَلْنا نايت وَأَهْدّئ مِنْ بَعَدٍ مَا بَيْنْهُ للناس فى الكتب 
أُوْلَنِيكَ يلعي آله يلعي اللمتور»ة [لبقرة:4١١]»‏ وقال هم الرسول: «بلهوا 


715 تفسير القرطبي:‎ )١( 


-- 


الملامخ الجسرفية سس 
عني ولو آية». 

وعلاوة على ذلك فإن العمل بأحكام الإسلام يقتضي فهم القرآن والوقوف 
على أحكامهء وتبليغه للغير لا يخلو من معرفة ألفاظه ومعانيه» وتلك أهداف 
الإعراب والتماس الغرائب لا الإعراب اللغوي فقطء كما أن تدبر القرآن لا يتم 
بصورة مقبولة إلا بفهم معانيه: والعادة تمنع أن يقرأ قوم كتابا في فن من الفنون 
ولا يستشرحونه فكيف بكلام الله الذي هو عصمتهم وبه بحام وسعادهم 
وقيام دينهه”") لهذا كله نالت دراسة القرآن لدى الصحابة اهتمامًا بالقًا يليق 
يحلال القرآن في ذاته وبحاجتهم إليه في حياتهم الأولى والآخرةء وامتازت تلك 
الدراسة ميزات هامة: 


أولاها: التعمق النظري الدقيقء وطول الأناة والتروي» وبذل الجهد مع 
التحري وصولاً إلى حقائق القرآن» أو طلبًا لمصادر تفسيره إلى درجة أن ابن عمر 
أقامعلى حفظ اليقرة ثماني سنين» وغل بال ابن عباس لمدة سنتين بسبب المرأتين 
اللنين تظاهرتا على رسول الله و حن أجابه عمر بأنهما حفصة وعائشة©. 


وثانيتها: فإن الذي أحيا هذه الفهوم الي توصل إليها الصحابة هو قيامهم 
عزج النظر بالعمل والتطبيق» أي إفهم لم يقتصروا على بحرد النظر وإنما نقلوه إلي 
ميدان التنفيذ» ولقد افتخروا يهذا فقال ابن عمر: كان الفاضل من أصحاب 
رسول الله في صدر هذه الأمة لا يحفظ من القرآن إلا سورة أو نحوهاء ورزقوا 
العمل بالقرآن» وإنْ آخر هذه الأمة يقرءون القرآن منهم الصبي والأعمى ولا 
ييزقون العمل به" ورأوا أن العلم لا منفعة ترجى من ورائه على وجه شرعي إلا 


.1١75 السيوطي: الإتقان في علوم القرآن ج7:‎ )١( 
7١ (؟) تفسير القرطبي:‎ 
756 75 نفسه‎ )9( 

ا 


مه ا ان 
بالعمل فقال معاذ: اعَلَّمُوا ما شئتم أن تعلموا فلن يأحركم الله بعلمه ؛ حي 
تعملوا("©. 


00 


وثالعها: فإن الذين يتصفحون كتب التفاسير يدركون حقيقة هامة هي أن 
الصحابة لم يتُحدوا في فهم القرآن بل تفاوتوا شرحًا وتفسيرًا وفقهًا وتحصيلاء 
وأنهم قد اخحتلفوا في أسباب النسزولء وف بيان المراد من الآية وهم يعيشون فٍ 
عصر الرسولء وكثيرًا ما كان يقوم النني بتضحيح يحي النظر الصائبة كما 
حدث عنلما تحاال ضحاييان في قول الله تعالى: (تَمَمَجِدُ نس عل التَقَوَئ » 
إلتوبة:٠٠]‏ ققال أحدهما: مسحد :قباى وقال الآخر: مسحد المدينة فقال الببي: 
«هو مسجدي هذا»” : 


واستمر الاختلاف في الفهم بعد انتقال رسول الله يوه وظل كل يفي في 
الآية على حسب فهمه وما وصل إليه من سنة:.رسول الله مثلما جاء في تفسير 
قوله سبحانه: ( وَلَذِيتَ يَكترُونَ الذَّهَبَ وَالْفِضّة وَلَا يُنقِقُوبا فى 
سَبِيلٍ آله َبَشْرَهُم بِعَذَاب َلِيمٍ #لتوبة: 4+] قال أبو ذر: هي فينا وفي أهل 
الكتاب. وقال معاوية: ما هي إلا في أهل الكتاب. وقال ابن عمر: هذا قبل 
الزكاة فلما أنزلت حعلها الله طهرًا للأموال. 

وترجع أسباب الاختلاف إلى أن الصحابي قد يعبر عن للراد بعبارة غير عبارة 
صاحبهء وتدل على معين في المسمى غير المعى الآخر مع الاتفاق على المسمىء 
فكل نبه نبه على وصف مع بقاء الذات واحدةء وأحيائًا 0 أحدهم من العام 

بعض أنواعه على سبيل التمثيل وتنبيه المستمع على النوع لا على سبيل الحصر أو 
الحد المطابق للمحدود في عمومه وخصوصه بينما يذكر الآخر بعض أنواع غير 


)١(‏ رواه الترمذي في التفسير ومسلم في الحج. 
)١(‏ السيوطي: الإتقان: ج7: ١87-١1‏ وانظر (التاج ج4: ١7‏ والبحاري في التفسير) 
سى فيو لاسب 


العلامح الصسموفية سب 
اي ذكرها الأول؛ تنفس العلل أيضًا. 


وقد يعود الاعتلاف إلى أن اللفظ محتمل للأمرين؛ لكونه مشتركا لفظيًا أو 
متواطنًا في الأصل؛ أو إلى أن كلاً منهما فسّر بناء على قراءة معينة» أو غير عن 
المعى بلفظ غير اللفظ الذي عبر به صاحبه وإن رجعا إلى المعين الأصلي فهما 
يتقاربان في المعى وإن تباعدا في اللفظ. 


وبالنظر في هذه الأسباب نقول مع ابن تيمية: إنه اختلاف تنوع لا اختللاف 
تضادء وإنه كان قليلاً جدّاء ومع كونه متنوعًا فإِن أقوالهم فيه ترجع إلى شيء 
واحدء وإذا ما تعارضت وأمكن الجمع بينها فعلنا وإلا رد الأمر إلى ما ثبت لدينا 
عن السمعء فإن لم نحد سمعًا وكان للاستدلال طريق إلى تقوية أحدهما رحح ما 
قوي الاستدلال فيه» وإن اشتبه الأمر بلا سمع ولا استدلال أذ يمراد الله بلا 
تهحم على تعيينه» وينسزل منزلة المحمل قبل تفصيله'". 

وَإِئما جعلنا هذا الاختلاف من المميزات لتفسير الصحابة؛ لأنه يعن البيان» 
ويقويه ويوسع المعينءويسهل العمل بالقرآن لدى كثير من الأفراد والجماعات؛ 
بحيث يجد امحتاج مندوحة وفسحة له بين هذه الفهوم. 


وأما المنهج الذي سلكه الصحابة في تفسيرهم فيعتمد على أصلين أساسيين: 
أحدهها: 1 الله يق وما استمعوا إليه منه. 


وثانيهما: اللغة العربية وما ساقه العرب في أقوالهم وأشعارهم ما يوضح 
الألفاظ ويبين غرييهاء وطبقا لهذين فإهم كانوا يسألون فيجيبون بما أحاب به 
الرسول أو يقولون ما أعلنه ابن عباس: «إذا سألتموني عن غريب القرآن 


)١(‏ نفس المراجع السابقة. 
حففن 


عست التحسوف الإسلاميء 
فالتمسوه ف الشعر؛ فإن الشعر ديوان العرب» وكان إذا سئل عن الشيء من 
القرآن قال فيه هكذا وهكذا أما سمعتم الشاعر يقول كذا وكذاء مثلما سأله 
رحل عن قوله تعالى: « وثيابك فطهر 4 قال: «لا تلبس ثيابك على غدر» أما 
سمعت غيلان الثقفي يقول: 
فسان بحممد الل هلا ثوب غادر لبسست ولاامن سسوءة أتقنع 
وعثل هذا استدل في تفسير لفظة «زنيم» و«ذواتا أفنان» و«فإذا هم 
بالساهرة»7" ومع كل هذا فإننا بحد من بين الصحابة من أححم عن التفسيرء 
ومنهم من أكثر فيه وكان موردًا للطالبين» فما وجهة نظر كل من الفريقين ومن 
أبرز رجالهما؟ 


أبرزالمحكثرين في التفسير من الصحابة ومكانتهم 

للعوامل الي بيناها وال حفزت جمعًا من الصحابة على دراسة القرآن الكريم 
نرى أنه قد برز لفيفٌ من الصحابة في هذا العلم برورًا حقق هم التفوق على 
غيرهم» وذلك كأبي بن كعبء وزيد بن ثابت» وجابر بن عبد الله» وعبد الله 
بن عمره وأبي موسى الأشعري من تلقوا هذا النوع من العلوم في المدينة. 


ولست أوافق ماسنيون على قوله: إن علم التفسير إنما ولد في العراق والكوفة 
خاصة» كما لا أوافق الدكتور الشيي الذي نقل عن السيد حسن الصدر قوله: إن 
ابن عباس أول من أملى في التفسبير من شيعة أميز المؤمنين علي بن أبي طالب”")؛ 
حيث استند الثلاثة إلى عبارةٍ الطبري الذي صرّح فيها بأن عليا هو أول من تكلم 
في تفسير القرآن”" وهم يريدون بلا شك أن يجعلوا هذا العلم من ثمار الحركة 


.75١ تفسير القرطبي:‎ )١( 
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.8-1/ تفسير الطبري المقدمة‎ )5( 

فته 


الملامح الصسعوفية ح- 
الشيعية تمجيدًا لها عند الصدر وتأكيدًا لمذهب الشمي في تت تثبيت أواصر الصلة بين 
التصوف والتشيعء ؛ ولَمُرًا من «ماسينون» إلى أن هذا العلم نشأ بفضل المؤثرات 
الأجنبية ال حملها رحال الشيعة إلى الإسلام؛ ولكين على يقين من أن البحث 
العلمي النزيه يدحض هذا كله ويثبت 


أولاً: أن جمعًا من الصحابة تكلموا ف هذا العلم طوال عصر الني وهم بين 
ساحات المدينة أو حول الكعبة من الذين جاوروا بهاء وذلك قبل أن تيرز حركة 
التشيع أصلاًء أو قبل بزو غ حركة التشيع المذهبي في الكوفة» كما ورد على لسان 
رسول الله نفسه حين حث الناس أن يأحذوا القرآن من الأربعة المشهورين 
الذين وردت بفضلهم السنة. 


وثانيًا: فإنْ عليًا يعتبر فعلاً من المرموقين في علم التفسير بشهادته لنفسه ؛ 
حيث قال: سلوني عن كتاب الله فوالله ما من آية إلا وأنا أعلم أبليل 
نزلت أم بنهار أم في سهل أم في حبل؟ وإنما حزت هذا؛ لأن الله وهب لي 
قلبًا عقولاً ولسانًا سعولاً". 


وبشهادة ابن عباس كذلك له.ومع هذا فإنه يحب العلم أن هذا البروز لم 
يطرأ له في الكوفة ولا بعد أن صار أميرًا للمؤمنين ومن حوله شيعته؛ وإنما 
كان هكذا في أيام أبي بكر وعمر وعثمان عندما كان يفي ويحدث ويرجع إليه 
مر في الأقضية. 

كما أنه لم يكن وحده في تلك الساحة حة بل أنه ذكر جابر بن عبد الله 
ووصفه بالعلم فقال له رحل: تصف حابرًا بالعلم وأنت أنت!! فقال: إنه كان 
يعرف تفسير قوله تعالى: ( إن اذى فَرَض عَلَيَلك الْقْرْءَاتَ لَرَاَدُلك إِل 


ننه 


ع التمسوف الإسلامي 
معاحٍ #[القصص :]0 وسثل عن ابن مسعود فقال: علم القرآن والسنة ثم انتهى 
وكفى بذلك علمًا”2 وابن مسعود هذا هو الذي أسس علم التفسير في الكوفة 
قبل ذهاب علي- رضي الله عنه- إليهاء وقبل ظهور التشيع فيها. 


وثالنا: فإنّ الحقائق شاهدة بأن ١يق‏ عباس نبغ في هذا العلم قبل أن يتشيع 
لابن عمه علىٌ؛ حيث كان يصطحبه عمر إلى مجالس كبار الصحابة ويراه أهلا 
للجلوس بينهم؛ لنبوغه في هذا المضمار على أثر. دعاء النبي لبه بذلكء. وذلك 
عقب رسول الله مباشرة؛ ولما رحل إلى مكة بعد انفصاله عن علي أقام بما 
وأسس مدرسة التفسير العظيمة الى ما زلنا عالة عليها حت اليوم» وال اشتهرت 
بمدرسة التفصير بالمأثور بعيدة عن أي لون شيعي. 


والنتيجة الي أريد الوصول إليها على وجه قاطع بعيدًا عن التزيف والتحريف 
واتباع المهوى هي أن المدينة تعتبر المدرسة الأولى الى تأسست فيها علوم الإسلام 


أما المدرسة الثانية: فهي مدرسة مكة الي انتشر فيها هذا العلم على أيدي من 
نزح إليها مبكرا كابن عمرو وعبد الله بن سلام ثم عبد الله بن عباس؛ 
ونظرًا لمكانته» ولمنزلة الرجال الذين التفوا من حوله؛ وللتوسع في هذا العلم فإن 
ابن تيمية يعدها المدرسة الأولى0"؛ ولكن لا يغيب عن أذهاننا أن أساتذتًا تخرجوا 
من مدرسة المدينة» كما أحب أن أقول إن اللون البياني الذي حرج من أفواه 
الصحابة كان إسلاميًا بحنًا يخضع لما روي عن الرسول؛ أو يتمشى مع روح 
الإسلام ونصوصه وقواعده وإنه نشأ في البيئة العربية» وعلى الأرض العربية؛ ومن 


)١(‏ تفسير القرطبي: ؟؟. 
(؟) الإتقان ج؟: .١181/‏ 
5) الإتقان ج؟: 185. 
سسافة 


عقول عريية لا بتأثير أجنبي على حد ما يلمز «ماسينون» ويهدف غيره 
ممن ذكرنا. 
الما ن في الم 4 9 جت 


فإذا برز جماعة من الصحابة وبزوا في التفسير فإن عددًا منهم كأبي بكر 
وعمر وعثمان توقفوا عن هذا اللون من العلم» ويعلل الدكتور الشيي مسلك 
هؤلاء بأفهم حافوا الخروج عن الحادة؛ لقصور ف علمهم وهو تعليل كما رأينا فيه 
شطط لعدة أسباب عنها: أن السيوطي أرحع عدم ورود كثير من الأقوال إلى 
تقدم وفاهم'' على حين أرجعه القرطيي نقلاً عن ابن عطية إلى التورع والاحتياط 

مع الإدراك والتقدمء» وكأن الواحد منهم حاف أن يقول قولاً لا يوافق مراد 
الله فيخطئء ومن الجائز أن يُقتدى به في هذا الخطأً؛ لكونه صحاييّاء ولذا 
توقف من توقف لا قصورًا ولا عحرًا وإنما ورعًا وتقى كما يقول أبو بكر: أي 
سماء تظلي» وأي أرض تقلئء وأين أذهب, وكيف أصنع؟ إذا قلت في حرف من 
كتاب الله بغير ما أراد الله تبارك وتعالى» أو أن التوقف كان عن المشكل لا 
المحكم”"» أو كان فيما لا يرد فيه نص يفصله أو يوضحه. أو أنهم أححموا عن 
التفسير المتكلف, أو أنه كان لاشتغال من ذكرنا .عؤازرة رسول الله سياسيًا 
وعشكريّاء ثم التفرغ لرعاية مصالح الأمة بعد ذلك. 


فلكثرة المهام الى ألقيت على عاتقهم: والاهتمام بالحياة العامة وشئون 
الدعوة ثم الدولة جعلهم يوجحهون نشاطهم إلى تلك المهام دون التفرغ للعلم 
وتدريسهء وهو الأمر الذي احتمله كثير من الصحابة ممن وقفوا حياهم هذه 
المهمة» وإنما قلنا دون التفرغ لتدريس العلم ولم نقل لدرسه ؛ لأنهم درسوا 


.ا١ما/ الإتقان ج3:‎ )١( 
5" (؟) تفسير القرطي:‎ 


سففون 


عس التحسوف الإسلامي 
يعارو علدا "كرا بوايل عورد حوم ور لتر برقار اعنا واكام كام 
مخط السائلين مثلما ورد أن رحلا سأل عمر عن قولسه سبحاتع: ١‏ أوْلَمَ ير 


عرس 


لّذِينَ عفرو أنَّ ألسَّموَاتِ وَآلَأَرَضَ كَاتَنًا رَتَقً فَقَتَقَنَهُمًا وَجَعْلنَا مِنَ 
لْمَاءٍ كل سَْءِ َي 6الأنياء:.-] ولو لم يكن عمر صاحب أهلية ما سثل وما 
وافق ابى .عباس على تفسيرهاء و بدليل أن عمر كان له نظرات عميقة في كثير 

من الآيات كسورة النصر وآخر آية نزلت في القرآنء فقد درسوأ وعَلْمُوا ولم 
يسعفهم الوقت للقعود في حلقات التدريس»؛ ومن هنا لم يشتهروا كثيرًا في هذا 
الميدان» أو أهم كانوا مقلين لا معدمين. 


الدورالثالث: جهود التابحين وتابعيهم 
تركز اهتمام الصحابة ل محال علوم القرآن على الإقراء» والتجؤؤيد» والشرح 
والتبيين» وتربية التلاميذ من الذين اتبعوهمء وعلى أكتاف هؤلاء التابعين ومن 
تلاهم وقع عبء تثبيلت التفسير ونشره وتوسعته متبعين في ذلك المنهج الذي يبدأ 
بتفسير القرآن بالقرآن فما أُحْملَ في مكان قد يُمَصّل في مكان آخرء فإن أعياهم 
ذلك لجكوا إلى السنة ثم أقوال الصحابة» إلا أن التابعين وتابعيهم توسعوا في 
الاستنباط والاستدلال بصورة أكثر مما كان عليه أساتذقم من الصحابة. 


وكان من أوسع المهتمين هذا العلم :علي بن أبي طلحة ومجاهد بن جيرء 
وسعيد بن جبير» وابن حريج؛ وعطاء بن دينار والسديء وكلهم نقلوا عن 
عباس» كما تتلمذ أبو العالية عَلَى أي بن كعبء وتخرج على أيدي ابن مسعود 
عدد لا بأس به من رجال الكوفة» وأحذ الثوري وشعبة عن السدي» كما أذ 
عنه أسباط بن نصرء واعتبر تفسيره أمثل التفاسير. 


وقد زكى الشافعي تفسير مقاتل بن سليمان» وقال ابن عدي في الكامل عن 


ياو 


الملامح السصوفية سب 
الكلبي: وهو معروف بالتفسير وليس لأحد تفسير أطول منه ولا أشبع”'2 كما برز 
بين هذه المدرسة الضحاك بن مزاحمء ووكيع بن الجراح» وسفيان بن عيينة» 
وشعبة بن الحجاج» ويزيد بن هارون» وآدم بن أبي إياس» إسحاق بن راهويه» 
وروح بن عبادة. 


الدور الرابع: التفاسير التخصصية 

وبعد عصر تابع التابعين» وبعد ظهور التخصص. العلمي نشأت ألوان متعددة 
من التفاسير؛ لتخدم جوانب خاصة فيه وذلك يحانب استمرار التفسير بالمأثور 
الذي تمثل في تفسير ابن حرير الطبريء وابن أبي حاتم؛ وابن ماحهء والحاكم 
وابن مردويه» وابن المنذرء وأسبق هذه الاتحاهات بعد المأثور هو التفسير اللغوي 
الذي نال اهتمامًا كبيرًا لدى المشتغلين بعلوم اللغة خدمة للقرآن وإعرابه من 
حانب وتذليلاً لفهمه على عقول الداخلين في الإسلام ممن ليسوا بعرب من 
حانب آخر. 


ومن ناحية ثالثة فهو إثراء للغة في حد ذاتاء وقد عُنٍ هذا الاتجاه بعض 
علماء اللغة الذين أبرزوا أوجه المعان امحتملة فيه طبقًا لأوحه الإعراب الي 
تحتملها حْمَلهُ ونقلوا قواعد النحو ومسائله وفروعه إلى داخخل الأبنية القرآنية» 
كما اهتموا بالغريب من الألفاظ» وبالتراكيب من حيث وجوه البلاغة» ومن 
هؤلاء الزجحاج وابن الأنباري. والراغب, والسحستاني» والواحدي؛ ويحدد لنا 
الفراء سير هذا اللون من التفسير فيقول: أول من صنف في ذلك العلم -أي معاني 
القرآن- من أهل اللغة أبوعييدة» فعمر بن لمثق» ثم قطرب بن المستنيرء ثم 
الأعلفشء وصنف من الكوفيين الكسائيء ثم الفراء وإن كان هذا اللون لم يخل 


.1١84 23١7 231 تفسير ابن كثير المقدمة‎ )١( 
اشففةه‎ 


ع النمصوف الإسلاممه 
من الآثار وأسانيدهاء وتفاسير الصحابة والتابعين والفقهاء”". 


و لون آخر اهتم بالقصص والأخبار كتفسير الثعلبي» أو اهتم .مسائل الفقه 
وسردها وتحريرها والدفاع عن الأقوى منها كتفسير القرطبي بينما زج بعض 
العلماء .عسائل الحكمة والفلسفة والمنطق بين سطور التفسير كالفخر الرازي 
والألوسي» وعين بعض آخر بإبراز المذهب الخاص به في الكلام كمحمود بن 
عمر الزمخشري المعتزلي في كتابه الكشافء كما تعتبر التفاسير الصوفية كتفسير 
اُستري والسّلمي والقشيري .وغيرها من التأويلات الي أفصحت عن أذواق 
أصحايها وأحوافم وطرائقهم. 


التفسير والتأويل تعريفًا وتفرقت 

التفسير في اللغة: تفعيل من الفسر وهو البيان والكشفء وقد يطلق التفسير 
على التعرية للانطلاق يُقال: فسرت الفرس إذا عريته لينطلق» والكشف من معاني 
التفسير ضرورة””» وفي الاصطلاح: كشف ما غطيء وبيان المعاني المعقولة» فكل 
ما يعرف به الشيء ومعناه فهو تفسير وسواء تعلق .معاني الجمل أو اختص 
,عفردات الألفاظ والإبانة. عن غريبها2". 


وقال الألوسي: هو علم يبحث فيه عن كيفية النطق بألفاظ القرآن» 
ومدلولاتحاء وأحكامها الإفرادية والتركيبية ومعانيها ال تحمل عليها حالة 
الت ركيب» وتتمات لذلك كمعرفة النسخ وسبب النزول©), 


وأما التأويل فهو في اللغة من آل إليه أولاً مآلا رحع أو من آل املك رعيته 


.١ الفراء: معان القرآن ج”:‎ )١( 
ومقدمة روح المعاني للألوسي‎ ١51١-١14٠. مختار الصحاح‎ )١( 
٠١ :١ج الخازن لباب التأويل‎ )*( 
.5 1١ج الألوسي: روح المعاني‎ 650 
نه‎ 


سس سس ب سس سس أل لامج الحسوفية حب 
ساءسهم. ويقال أُوَّل الشيء إليه رجعه: وأُوَّل الحكم إلى أهله ردّه إليهم؛ وأو 
الكلام ديّره وقدّره؛ وأوّل الرؤيا عبرهاء ومنه تأوَّلَ فيه الخير أي توسمه وتحراه وفي 
الاصطلاح هو: رد الشيء إلى الغاية» والمراد منه بيان غايته المقصودة منه أو بيان 
المعاي والوجوه المستنبطة الموافقة للفظ الآية2. 


وقال أبو محمد الحسين البغري: التأويل صرف الآية إلى معوئ موافق لما قبلها 
وما بعدها تحدمله تلك الآية غير مخالف للكتاب والسنة من طريق الاستنباط"'. 
وهو غير محظور على العلماء. 


وبعد أن عرفنا كلاً منهما لغة واصطلاحًا نسأل: هل هما بمعين واحد أم 
مختلفان؟ والعلماء في ذلك فريقان: 


الفريق الأول: يرى أبو عبيد وابن حرير الطبري التفسير والتأويل متفقان في 
المع والغاية» فهما .معن التفسير والمرحع والمصيرء ولذا سَّمّى الطبري كتابه 
شاملا للبيان وللكشف أو للتفسير و التأويل فدعاه جامع البيان عن تأويل آي 
القرآن”) وزعم الفيرو زأبادي أيضًا أن التأويل والتفسير شيع واحد. وشا معن 
الإيانة وكشف المغطى”» فهؤلاء مزجوا بين التفسير الذي هو الإيضاح العقلي 
لظاهر النص واللفظ وبين التأويل الذي هو كشف العاني والأسرار عن طريق 
الاستباط المخاض بالعلماء الراسعين قي العلم وجاء يحديتهم عن كل من النوعين 
شاملاً لما بخص كلا منهما من ناحية اللغة ومن جهة الاصطلاح. 


الفريق الثابي: ونحن مع الذين يميزون بين التفسير والتأويل لعدة وحوه: 


١8٠١ السيوطي: الإتقان ج؟:‎ )١( 

)1١(‏ نفسه. 

(؟) الطبري: جامع البيان ج7: 35٠15‏ 5.2 

(5) د/ الشيي: الصلة بين التصوف والتشيع 5٠4‏ 
حفنةدة 


د اقمسوط. الأسلامي 

أولةً: تدلنا ماد التفصير في-اللغة سواء أريد يما الفسر أو التعرية على قرنا من 
الظاهر ودُوٌها من معان الكلمات والتراكيب الظاهرة:» والمستفسر عن شيء لا 
يطلب سوى المعين العام؛ ليزول عنه الجهل بذلك الشيءء أما مادة التأويل فتحمل 
معاني أعمق من محرد المعئ الظاهر كالسياسية الي تستلزم الحكمة لدى من 
يسوسء كالولاية والتحارب» ومنها ول الله عليك أي رد عليك ضالتك» 
وأوّلَ الكلام دَبرهء وأوّل الخير توسمهء وكل هذه المعاني المحتملة ذات صلة 
بالحكمة وبالتأمل الدقيق وراء بحرد النظر السطحيء وفيها إشارات إلى مطلوب 
الصوفية من الولاية والتوسم والهداية الخاصة مما يحعلها أعمق من التفسير. 


ثانهًا: وقد ذهبب مذهب التفرقة بين التفسير والتأويل جمع من الطماء 
كامائريدي الذي قال: إن التفسير هو القطع بالبيان» والتأويل ترحيح أحد 
امحتملات: ويقر أبو طالب الثعالبي أن التفسير بيان وضع اللفظ إما حقيقة أو 
بحارًا والتأويل تفسير باطن اللفظ. وحدد الزركشي وأبو العباس الأزدي محال 
التفسير بأنه يعتمد على الرواية والنقل بينما يعتمد التأويل على الاستنباط 
والدراية» وبيّن الراغب الأصفهان أن ميدان التفسير أعم من التأويل ؛ لأنه يشمل 
تفسير الألفاظ والمفردات في الكتب والعبارات بصفة عامة أي سواء كانت إهية 
أم غيرهاء أما التأويل فخخاص بالحمل والمعاني في الكتب الإلحية فقط. 


وذكر حاجي خليفة أن التفسير يتعلق بالتراكيب الي لا تحتمل إلا وحها 
واحدًا والتأويل توجيه اللفظ ذي المعاني-الكثيرة إلى واحد منها فحسبء ويرى 
الصوفية أن- التفسير ما كان للعقل والكسب مدخخل فيه وما يمكن تحصيله 
بأسباب العلم العادية؛ وأما التأويل فهو ما كان للوهب فيه كبير دخلء أو ما 
اعتمد على المنة والفضل وتوقف على الاستنباط والرسوخ في العلم والدراية؛ وما 
كان ثمرة من ثمار الصفاء القلبي. 


حى يه اسه 


واستتفدًا إلى كل ما سبق فإن الذين يرون التمييز ين اخحالين كانوا حريصين 
كل الحرص على أن يجعلوا عناوين مؤلفاتهم ف الكشف عن معان القرآن دالة 
علبى مقصدهم.ء وذلك كالسلمي الذي سمّى كتابه: الحقائق» وكالقشيري في 
لطائف الإشارات» وعلاء الدين علي بن محمد البغدادي الصوفي في لباب التأويل» 
وهو مختصر معالم التنزيل للبغوي» وكإسماعيل حقي في روح البيان» و كاليافعي 
في الدر النظيم» وكالألوسي في روح المعاني» وكابن عحيبة في البحر المديد. 


فهؤلاء أصحاب نظرات فاصلة بيز. التفسير والتأويل» وقد ألفوا فيهماء 
وأطلقوا على مؤلفاقم عناوين تبرز من أول نظرة اتجاههم وغايتهم على حين 
أطلق رجال التفسير عناوين مناسبة لما فجوا عليه في مؤلفاقم. 


ثالثا: وقد استند هؤلاء الذين يفرقون بين التفسير والتأويل على ما جاء في 
كتاب الله؛ حيث بين الحق سبحانه أن التأويل من سيما المحسنين والراسخين 
وأهل الاحتباء» وأنه يتعلق بالرؤيا وببعض الأحداث الكشفية» وبالمشكل من 
القرآن وامحتمل لعدة وجوه أما تعلقه بالرؤيا الي تعتبر عادة رمزية حسية تكمن 
في طياتًا بعض الحقائق والإشارات؛ وتكون الرؤيا عادة صورة لأمر يراد من وراء 
ظاهرها فقد اختص به يوسف عليه السلام كما قال سبحانه: « وَكَذَالِكَ 
تجتَبيلك رَبك وَيُعَلِمُكَ من تَأُوِيلٍ الْأَحَادِيثِ 4[وسف::] وكما حدثنا الحق في 
الآيفت (1اء 75 )٠١1 3٠٠١‏ من سورة يوسف وكلها تشير إلى أن يوسف 
بن يعقوب نال معرفة تعبير الرؤيا بتعليم الله له ومُنّه عليه واحتيائه؛ ولأنه 
كان من المحسنين: وكأنها أمورٌ لها اعتبارات خاصة بالتأويل؛ كما أن ها عناية 
شديدة لدى طلابه من الصوفية. 


وأيضًا فإن لكاويق عاق ختفية تيطن وزاة الظاهر الواضح كما جاء في قصة 
موسى مع العبد الصالح ؛ حيث جاءت الأحداث الظاهرة مخالفة لما عليه الإلف 


ستنيينو 


حك ]لتمسوف الإسلامي 
والعادة ما أثار دهشة موسى أكثر من مرة ولم يطق صررًا على ما يرى» وطلب 
تفسيرًا لما يشاهد» فلما أجابه العبد لم يحبه باستعمال كلمة سأفسر لك» أو 
سأشرح وأبين لك بل قال: ( سَأُقُكَ بَِأُويلٍ ما لَمْ تَسْتَطِع عَلَيَه صا 4 
إلكيف:<0] ولو كانت الأحداث من الأمور الي يمكن تعليل ظاهرها بشكل 
واضح لعبر بالتفسير بدل التأويل» وقد حدثتنا الآيات كما هو معلوم أن الله 
علم هذا العبد لدنيّك وآتاه رحمة خاصة من عنده (الكهف: 10)» ومثل هذه 
الحالة هي الي تعلق يما رجال الطريق 

ومنيين. الحالات الى عمل قيها التأويل ما كان متكاها من القران كنا قال 
سبحانه: ١‏ هو الى وَل عَليِكَ الكتب ينه ايت محَكَمَتُ هن م 
الكتب وَأَحرٌ مُتَضَبِهَتْ 38 لين فى قُُوبم ريع يعون ما تشَنبَة مِنْهُ 
بتعا آلْفِتنَةٍ وََبِقَاءَ تَأُويلوء وَمَا يَعَلَم تأويلةة إلا آله وَآلرسِحُونَ فى 
لْعِلمِ )[آل عمران:/1] فقد استخدم الحق لفظة التأويل مع الآيات الى تعتبر مشكلة 
بالنسبة إلى علمنا وبيّن أنه يعلم تأويلها كما يعلمه الراسخون في العلم على قول 
من أقوال المفسرين أنفسهم. » وعلى حد القراءة الي تقف عند كلمة العلم» 
وكذلك وردت لفظة التأويل مع الآيات الي تحتمل عدة أوجه وتثير الاختلافات 
ف وجهات النظرء وقد أوضح الحق أن الذي يقدر على كشفه وكلئة إن 
الرسول وإما أهل الاستنباط فقال سبحانه: « وَإِذَا جَاءَهُم مر ين آلأمنٍ أ او 
لْحَوَفٍ أُذَاعُوأ مه وَلَو رَدُوَهُ إل الرسول قزل أؤلى آلأمر ينهم لَعَلِمَهُ 
ذه م عن يكل عونك مم م #[النساء: :*مآ]ء وقال سبحانه 8« فإن تََرَعُمٌ فى خش 
َرْدُوهُ إلى الله وآلرّسُولٍ إن كنم مُوْمِنُونَ باللَه وَاآلْيَوْمٍ الآخر ذَلِكَ حَبهُ 


6ه و2 


1 وَاحسن تأويلاً #[النساء 4 5] . 


وقد اتضح من جميع الآيات الي تذكر كلمات التأويل أن أربابه أصحاب 
أهلية خاصة» كما برزت حقيقة هامة مؤداها أن القرآن يحتاج إلى تأمل وتدبرء 


سسشنسيةون 


:الملامخ السسوفية عسس- 
وباعتباره كتابًا هيا فإن المناسب لشرحه هو استخدام كلمة التأويل» ولذا جاءت 
تلك اللفظة في سبع عشرة آية» يينما ذكر الجق لفظة تفسير في آية ؤاحدة هي 
قوله حل شأنه: ( يَأَنُوتَكَ بِمَمَل إلا جفتلك بِآلْحَقّ وَأَحْسَن تَفْيم © . 
[الفرقان:*] فلما كان المثل القرآني أحلى وأوضح من المثل الإنساني استعمل معه 
لفظة التفسيرء وهذا يقودنا إلى أن هذه اللفظة ذات صلة بالمعين الظاهر الجلي في 
حين أن الكلمة الأخرى تتصل بالمعاي العميقة الباطنية بصورة أولى. 


وبالإضافة إلى ما جاء في القرآن فإن السنة قد أفصحت عن محال التفسير 
ومجال التأويل إفصاحًا لا يقبل الريب أو الشك؛ وقد حددت لكل منهما ميدانه 
وإطاره. مثلما جاء في صحيح ابن حبان من حديث ابن مسعود قال: قال رسول 
الله يك: «إن للقرآن ظاهرًا! وباطًا وحدًا ومطلعًا»ه وفي رواية أخرئ: ءَأننْزل 
القرآن على سبعة أحرف لكل حرف منها حد ولكل حد مطلع» وف رواية ثالثة: 
«ما نزل من القرآن آية إلا وها ظهر وبطن ولكل حرف حد ولكل حد 
مطلع»”'' وروى أبو نعيم من حديث ابن عباس «القرآن ذلول ذو وجوه فدهلوه 
على أحسن وجوهه». 


والظاهر: ما ظهر من المعاني والباطن: ما تضمنته الآيات من الأسرارء والحد: 
منتهى ما أراد الله للحرف من مععن» والمطلع: ما يتوصل به إلى إدراك الغامض 
من المعاني والأحكام ؛ حى نقف على بعض مراميهء والذلول: المطيع لحامليه؛ 
والواضح: المعاني فلا تقصر عنه أفهام المحتهدين» ومعئن الوحوه: أنه ذو معان 
متعددة فيجب حمله على أحسنها. 


والحديث الأول مقبول لدى بعض المحافظين من أهل السنةء ودال على أن 
القرآن له ظاهر يتعلق به التفسير وهو المراد بكونه ذلولاً في الحديث الثاني» كما 


)١(‏ الإاحياء ج1: 8 والطبري في التفسير ج11 1ك 
ول!)_- 


عد التسسوف الإسلامي 
أن له باطنًا هو المطلع والوجوهء ويهذا الظاهر والباطن وبتلكم الوحوه أقر 
الإمام علي وابن مسعود وأبو الدرداء» وقال ابن عباس: :إن القرآن ذو شحون 
وفنون» وظهور وبطونء لا تنقضي عجائبه ولا تبلغ غايته» أخبار وأمثال» وحلال 
وحرام» وناسخ ومنسوخ؛ ومحكم ومتثانة وظون وبطن: فظهرء الثلاوة»: وبطته 
الأويل وقد جعل التلاوة والتفسير شيئا واحدًا يختص بالظاهر وجعل التأويل 
مختصًا بالباطن. 


وأوضح من ذلك ما جاء أيضًا على لسانه في مقام التفرقة حين قال: التفسير 
أربعة: وحه تعرفه العرب بلسافا ولغتها وآخر لا يعذر أحد بجهالته وهو المأخوذ 
من ظاهر الآيةء ويفهم منه الشررع والتوحيدء وثالث تعرفه العلماء باحتهاد 
واستبطان» ورابع لا يعلمه إلا الله وهو ما يجري بمحرى الغيوب كقيام الساعة 
والروح”".والنوع الثالث هو المراد بالتأويل وهو الذي دعا النبي #6 ربه لابن 
عباس أن يهبه الله إياه في قوله «اللهم فقهه في الدين وعلمه التأويل» وف 
رواية عكرمة :«اللهم علمه الحكمة» وفي رواية عبد الوارث «اللهم علمه 
الكتاب»”".: فالتأويل هو الحكمة المنوطة بأسرار الكتاب وهو منة من الله 
وفضل في مقابل التفسير المتعلق بالأحكام الظاهرة وإلى هذا ذهب القسطلاني 
والشيري 0 


القواعد العامة التي تجب مراعاقها في التفسير والتأويل 
لابد لكل مفسر أو مؤول أن يكون عالما بعلوم اللغة .كالنحو والاشتقاق 
والتصريف» ومعرفة الأحكام؛ للكلمة العربية؛ بحيث يتعرف الطالب على الكلمة 


214 الألوسبي: روح المعاني ج١: 27-5 الحلية ج١: 255 ومفتاح السعادة: ج؟:‎ )١( 
.141/ والإتقان: ج؟:‎ 3١١ :١ج والحلية‎ 

(؟) البخاري: المحلد الثاني: 714. 

(؟) إرشاد الساري جلا: ؟ والإتقان ج؟: .18٠١‏ 


ستسةو 


الملامن الصحوفية سس 
وشرجها وإعرابهاء ويكون متبحرًا في ذلك لا يلتبس عليه اختلاف الوحوه؛ وأن يكون 
جامعًا لعلوم المعاني والبيان والبديع» وأن يعتير الحقيقة أصلاً ولحاز فرعًاء ويحانب هنا 
فلابد. وأن يحوز علوم القراءات» وأصول الدين» والفقه» وأسباب النزول والناسخ 
والمنسوخ, والمحمل والمفصل”"» والمبهم» والعموم-والخصوصء وأن يراعي موافقة 
تفسيره لأهل العلم من رجال الخبر والسند. وأن يتدرج فيه من الشرح الذي روي عن 
البي إلى ما جاء عن الصحابي إلى ما وافق اللغة إلى التفسير بالمقتضى”". 


القواعد الخاصتد بعملية التأويل 

الغوص من الخبر واللغة إلى الأسرار الخفية» أو من الظاهر إلى الباطن لا 
يكون إلا بعد تعذر الظاهر فإن لم يتعذر فتوجيه الكلام إلى الأفصح والأظهر 
يكون' أولى من توحيهه إلى غيره ما وجد السبيل إليه؛ ويتفق الطبري والقرطي 
على أن الحقيقة أصلءولا يجوز العدول عنها إلى النحاز أو الإنكار من كلام العرب 
إلا بعد تعذر حمل اللفظ على الواضح أو المعروف أو الأشهر أو الظاهر". 


ويضيف ابن عربي قاعدة أحرى هي أن يكون اللفظ كذلك قابلاً للتأويل» 
وأفصح في صدر التفسير المنسوب إليه أنه لا يثول ما لا يقبل التأويل» ولا يحتاج إليه 
وأنه لا يورده أصلاء إن أوّل بعض الأحكام المرادة لظاهرها فإنما يئوها ليعلم به أن 
للفهم إليه سبيلاً» ويستدل بذلك على نظائرها إن جاوز بحاوز عن ظواهرها©». 


)١(‏ انظر: روح المعاني ج١:‏ 26 5 إرشاد الساري ج/: 25 الإتقان ج7: 201/5 9لا 
تفسير القرطبي: 544١ء‏ والكشاف ج١:‏ 5, وتفسير الطيري: ج5١11‏ 59؟. 
زفق تفسير الطبري ج3: يف3 ج8: فشفن ج11 ك2 جا ١7‏ ؟ءتفسمير القرطي: 46 .١‏ 
(9") تفسير ابن عربي "2 © 
42 الفتوحات ج1: حمق البحر المديد لابن عجيبة ج1: 3 وردح المعاني للألوسي ج١1‏ 
: 5 وتفسير الطبري ج؟: مك ج35: 5353. 
سنا فود 


جك |لتسهوف. الإسلامي. : 

وعند تأويل الآيات القابلة له يشترط رجال القوم أيضًا أن يتوافق التأويل 
مع الروخ العامة 'للقرآن ومع الاستعمال اللغوي» ولا بد من هذا الشرط؛ وأن 
كن التطبيق بينه وبين الظواهر المرادة» وأن نحد لما سندًا مما روي عن رسول 
الله يِه وإلا فغير جائز ترك الظاهر المفهوم من الكلام إلى باطن لا دلالة على 
صحته ولا برهان يؤكد سلامته!") 


القواعد الخاصتة بالعالم المؤول 
وأما الموول فيشترطون فيه أن يكون متميرًا بخصائص ذاتية وعلمية 
وسلوكية: 


أما الخصائص الذاتية: فلابد أن يكون ذا موهية مسترسل الطبيعة منقادهاء 
مشتعل القريحة وقادهاءيقظان النفس» دراك للمحة وإن لطف شأفاء منتبهًا إلى 
الرمزة وإن حفي مكافاء لا كرًا حاسيًا ولا غليظًا حافيّا متصرفا ذا 0 
2 باليقظة الشعورية والرقة الوجدانية وأن يكون مع هذا صحيح المقصد 
حسن النية!؟؟. 


وعاب هذه الميزات: الذاثية انه حب أن يكرن: مضنا #السعة العلمية: 
وأول ذلك إحكام التفسير الظاهر إذ لا مطمع في الوصول إلى الباطن قبل إتقان 
ما بدا ومن ادعى فهم أسرار القرآن قبل إحكام التفسير الظاهر فهو كمن ادعى 
البلوغ إلى صدر البيت قبل أن يتجاوز الباب'" ويستتبع ذلك التبحر في علم 
اللسان, والعلوم الدينية عامة» والسر في ذلك كما يوضحه ابن عربي أن للظاهر 


)١(‏ نفس المراجع السابقة 
(؟) السيوطي: الإتقان ج؟: 175» الزمخشري: الكشاف ج١:‏ *» الألوسي: روح المعاني: 
المقدمة. 
(5) لطائف المنن: »١٠٠١‏ تفسير القرطبي: 255 روح المعاني ج١:‏ 5" 
جم 


العلامح السسوفية ب 
أنوارًا تشرق على القلب عند العلم والعمل به» ولقد ألقى الله إلى المسلمين 
القرآن فزكى بظاهره نفوسهم فإذا هو ماء نُجَّاجّ وروى بباطنه قلويهم فإذا هو 
بحر مواج”2 ويصور حال الصوفية في تمسكهم وإحكامهم للظاهر والعروج منه 
إلى الباطن فيقول: فلما أرادوا الغوص ليستخرجوا درر أسراره طغى الماء عليهم 
- وهو الماء الشحاج - فغرقوا في تياره لكن أودية الفهوم سالت من فيضه 
بقدرهاء وجداول العقول فاضت من رشحه بنهرهاء فأبرزت الأودية على 
السواحل جواهر ثاقبة ودرراء وأنبتت الجداول على الشاطئ جواهر ناضرة 
وثمرلا" أي إن الظاهر فاض على الباطن وأشرق عليه أنواراء فلو حرم الإنسان 
نفسه من أنوار الظاهر ما وجد المشاعل الى يحملها في يديه ؛ ليرى الأسرار الخفية 

في البواطن» وبالتالي فلا يتقدم لهذا الخطر ف التأويل إلا م رسخت أقدامه في 
العلوم الظاهرة”"'» وتوسع في علوم التصوف مقالاً وحالاً وذوقا. 


وإذا قلنا إن الصوفية يقرون الظواهر على ظواهرها مرادًا بما موضوعاتاء 
ويفهمون عن الله ما أفهمهم حسبما يصرح ابن عطاء الله السكندري فإهم 
يقررون مع هذا الجانب الام حقيقة أخرى بارزة ألا وهي: أن القرآن في كل آية 
من آيات الله وفي كل لفظة وما تحتمله من جميع الوجوه يعتبر علامة 
مقصودة لمن أنزها بتلك اللفظة الحاوية ذلك اللسان على تلك الوجوهء وأيضًا 
فإن منزها عالم بتلك الوجوه كلها وأما الخلق فهم متفاوتون في النظر فيها 
فكل من فهم من الآية وحهًا فذلك الوجه هو مقصوده هذه الآية في حق هذا 


.8 تفسير ابن عربي: لا‎ )١( 

)1١(‏ نفسه. 

(') ابن عجيبة: البحر المديد ج١:‏ 7 
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صسنبنو 


الواجد لىى وليس يوجد هذا ف غير كلام 01 


وعلى هذا فوجوه الآيات مجتمعة لا يعلمها إلا الله وكل فرد من العبيد يفهم 
قدر جهده وقدر ما يفتح له وإذا كان الأمر كذلك فليس من حق صاحب فهم 
أن يدعي أولوية هذا الفهم عن غيره أو أن يستبعد المعاني الأخعرى سواء كانت 
ظاهرة أو باطنة"©. 


وبناء على تلك الحقيقة ما يترتب عليها فإن الصوفية في تأويلاتهم لا ينكرون 
المعى الأصلي بل يبقونه على ما هو عليه ويفهمون إلى جانبه فهومًا أخرى, 
وأيضًا فتفسيرهم أو تأويلهم ليس إحالة أو تبديلاً للمعاني المرادة وضعّاء وإنما هو 
فهم يثري هذه المعاني ويكشف عن بعض كنوزها المستترة وراء سعلحها. 

هذه هي الجوانب العلمية الي يحب أن يتميز بها الموَوّل وأن يهتدي على 
ضوئهاء وأما ما ينبغي أن يستعين به من الناحية السلوكية فهو الزهد في الدنياء 
وصحبة أهل الأذواق من أرباب الفضل والكمالء وإذا لم يسر الصوفي على هذه 
القواعد الذاتية والعلمية والسلوكية فسكوته عن هذا الأمر العظيم أسلمء 
واشتغاله بما يقدر عليه من علم الشريعة أولى وأتم0") ولا يخفى أخيرًا أن 
الصوفية قد اشتركوا مع رجال الظاهر في وضع كل القواعد الب سبق بيانهاء وقد 
اتفقوا عليها. 


.5 :1١ج الفتوحات ج7: 5548» وانظر البحر المديد لابن عحيبة‎ )١( 
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الملامح السسوفية سس 
التاويل ليس تفسيرا بالرأي 

لا شك أن الذي حفز العلماء إلى وضع القواعد العامة والخاصة بالتأويل هو 
ما حاء في القرآن من دعوة إلى الاستنباط بعد التدبر والتفكرء وقد أرادوا أن 
يسلحوا الخائض في الآيات بأسلحة تمكنه من احتياز هذا الخضم العظيم خوفًا من 
'الزلل»و بعدًا عن اتباع الهوى والرأي» وحى لا يقع العبد تحت قوله 86: «من 
قال في القرآن بغير علم فليتبوأ مقعده من النار» وروى حندب بن عبد الله 
قال: قال رسول الله: «من قال في كتاب الله عز وجل برأيه فأصاب فقد 
أخطا»”". 


وإنما يكون الشرح رأيًا إذا غلب من غير دليل يقوم عليه؛ أو من غير معرفة 
عند قائله بأصول العلم وفروعه. أو إذا اقنصر القائل على محرد الرأي دون 
التوسع في المعاني المرادة» أو اتباع أقوال السلف وذلك لغلبة الحوى على تحري 
الحقيقة والخضوع لمقتضياتمًا كما يقول ابن الأنباري؛ أو أن القائل قال قولاً ويعلم 
أن الحق خلافه؛ أو أن الحديثين خاصين بالخوض في المتشابه والمشكل دون 
الاستئناس بأقوال الصحابة والتابعين وبقية رحال السلف”29 في هذه المسائل 
الشائكة إلى آخر ما ذهب إليه ابن عباس والبيهقي وابن عطية والقرطي» 
والسيوطي. والألوسي» وابن عجيبة الحسينئء والخازن في تفسير الحديثين 
السابقين. 


ومن الواضح أن التفسير أو التأويل إذا خحضع للشروط والقواعد السابقة 
وسلم القصد كما بِّنا لا يكون رأيًا ولذا يقول ابن عطية: وليس يدحل في هذا 


)١(‏ أععرج الأول أبو داود والترمذي وقال حسن صحيح وأخرج الثاني أبو داود والترمذي 
والنسائي وقيل غريب. 
(5) الإتقسان ج7: 180-1178ء تفسير القرطبي 784-7517 وتفسير الألوسي ج١1:‏ 1» 
وتفسير الخفازن ج١1‏ 6 
ا 


عستت يف الاعتلائعي 
الحديث أن يفسر اللغويين لغتى والنحويين نجوه والفقهاء معانيه. ويقول كل 


واحد باحتهاده المبئي على قوانين علم ونظر”؟ ووافقه القرطبي قائلاً: هذا صحيح 
وهو الذي احتاره غير واحد من العلماء كما يقرر أن من استنبط معناه بحمله 


على الأصول المحكمة المتفق على معناها فهو ممدو ح”". 


وقال علي بن محمد المشهور بالخازن: أما التأويل وهو صرف الآية على 
طريق الاستنباط إلى معن يليق بها محتمل لما قبلها وما بعدهاء وغير مخالف للكتاب 
والسنة فقد رخص فيه أهل العلهم'” وعلل ذلك بأن الصحابة فسروا وأولوا 
واختلفوا» ومن هنا فإن إشارات الصوفية وتأويلهم الخاضع للأدلة والبرهان 
وللشروط والقواعد هي فهوم مقبولة لا مردودة, وليس رأيًا نابعا من جهل أو 
هوى؛ وبعد كل هذا نأي إلى الأدوار الي مر بها التأويل وألوانه. 


مراحل التأويل وخصائصه 

إن المتأمل في اللطائف الي تركها المهتمون يبهذا العلم» وفي الطرق الي تناولوا 
يما القرآن تأويلاً واستنباطًا يدرك أن أرباب هذا البحال قد تنوعت آثارهم باعتبار 
القرب والبعد من الظاهرء وباعتبار الفهم الباطنئ الذي يهدف إلى خدمة النص 
فقطء أو الذي يرمي إلى خدمة أغراض علمية أو سلوكية أخرىء ولذا رأينا أن 
نتتبع هذه المراحل مرحلة مرحلة مبينين خصائص كل منها: 


المرحلت الأولى: اللطائف السلفيخ 
ما زلنا قربي عهد من القول بأن : الصحابة أول من فسر بعد رسول الله 
يه وتلك حقيقة هامة يضاف إليها كذلك أنهم أسبق من أوَّل آيات القرآن 


.78 تفسير القرطبي‎ )١( 
نفسه.‎ )7١١( 
الخازن: الباب التأويل ج١: ه.‎ )( 
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العلامح الصسوفية سس 
واستخرج منها معان باطنية وأسرارًا ربانية رشحت بما أذواقهم» وفاضت يما 
أحوالهم» وكانت نتيجة للشعور الرقيق والوجدان المتأمل المرهف» والنظرات 
الثاقبة؛ حى أن عمر نفسه سمّى عبد الله بن عباس بالغواص”'2 لكثرة ما قام به 
من جهود في البحث عن المعاني الخبيئة وراء الظاهرء كما نبع هذا السبق أيضًا من 
يقين الصحابة بأن القرآن له ظاهر وباطن وإشارة وإمارةء» ولطائف ودقائق 
وحقائق مثلما ذكر الإمام علي وسرده المكي في علم القلوب”". 


وللأذواق الراقية» والفهوم الدائبة» واعتناق فكرة السعة في المعاني القرآنية» 
والوصول إلى كثير منها قال الإمام علي أيضًا: لو شئت أن أوقر سبعين بعيرًا من 
تفسير فاتحة الكتاب لفعلت9) ومن المسلم به بداهة أن ظاهر السبع المثاني من 
سورة الفاتحة لا يستوعب هذا العدد من النوق» فلابد أن يكون مراد هذا 
الصحابي هو الفهوم الخاصة ال لا يطلع عليها إلا أرباب القلوب والصفاء. 


هذا وقد شارك التابعون وتابعو التابعين وكثير من الذين ينتسبون إلى السلفية 
الأولى بصفة عامة في هذا الدورء واصطبغوا بصبغته» ولا بأس أن نسوق بعض 
الأمئلة في التأويل لتتضح الحقائق الي أشرنا إليها. 

كول اللحه يجان جارعم الحيطاك: 5١‏ ثم لَآَبِيتهُم مِنْ بين أيْد يدجم 
وَمِن خَلفِهِمْ وَعن أَيَمَنهِمْ وَعن شآبلهم 06 ]٠0‏ ويرى ابن عباس في 
تأويلها أن قوله جل شأنه: «من بين أيديهم» أي أشككهم ف آخرقهم. «ومن 
خلفهم» أي أرغبهم في دنياهم» «وعن أانهم» أشبه عليهم أمر دينهم» «وعن 
شمائلهم» أشهي لم المعاصيء وف رواية علي بن أبي طلحة والعوقي عن ابن عباس 


١59:17 الحاحظ: البيان والتبيين ج‎ )١( 
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سد لصوف الإسلامي 
أيضًا أنه قال: «من بين أيديهم» من قبل دنياهمء «ومن خلفهم» أمر آخرهمء 
«وعن أبمانهم» من قبل حسناتهمء «وعن شمائلهم» من قبل سيئاتهم'"2» ووافق ابن 
عباس على تأويله هذا كل من قتادة؛ وابن جريجء وإبراهيم النخعي» والحكم 
بن عتيبة والسديء بينما قال مجاهد: «من بين أيديهم». «وعن أعافهم» من حيث 
ييصرونء «ومن خلفهم» «وعن شمائلهم» من حيث لا ييصرون. 


وظاهر الآية كما نرى يدل على جهة الأمام والخلف واليمين والشمال» 
ولكننا رأينا ابن عباس يؤول كل جهة ظاهرة إلى حدث فعلي يتصل بالمؤمن» 
ويصرفها عن المكانية إلى هذه الأحداث دون أن تنقطع كل مناسبة بين الجهة وما 
تدل عليه من معئ وراء ظاهرها؛ لأن الأيدي إن أولت إلى واقعة الآخرة فالمناسية 
قائمة ؛ لكون الأيدي تدل على الأمام والقيامة أمام أجل الإنسان, فالأمامية 
تجمعها وإن قربت ف الظاهر ونأت في المع الباطن» وإن أريد بالأيدي الدنيا 
فالمناسبة واضحة لأن الدنيا تحت أيدينا وأمام أعيننا ننال منها ما نحتاحه. 


وقوله حل شأنه «من خلفهم» إن أولت إلى الدنيا ؛ فلذمها وحقارتها 
بخلاف الآحرة فهي نصب الأعين؛ لأهميتها وشرفها فالجامع بين الخلف بمعق 
الجهة والخلف يمعي الدنيا هو الورائية قربت في الجهة أو حقرت في الدنياء وإن 
أريد بالخلف الآخرة فلأنما تحجيء عقب الدنيا ووراءهاء وأما المناسبة بين قوله 
تعالى «عن أعانهم» فلأن جهة اليمين محمودة» والحسنات تحمد ويحمد فاعلهاء 
وتلك على عكس جهة الشمال وأفعال السيئات» فلم ينفصل التأويل عن الظاهر 
انفصالا يعوزه السندء وتنقصه المناسبة. 


وأوضح من هذا المثال في صحة التأويل وجلاء المناسبة ما نراه عند عمر وابن 
عباس حين ألقى الأول هذا السؤال على أحلاء الصحابة فقال: «ما تقولون في 
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العلامح السصوفية جد 
قوله تعالى « إِذا جَاءَ نَضْرٌ الله وَآلْفبَحُ 4؟ فأحاب البعض بأنه سبحانه أمرنا 
أن نجمده ونستغفره إذا نصرنا وفتح عليناء وهذا تفسير بالظاهر من السورة. بينما 
سكت البعض؛ ولكن عمر أَحَسَ معين آخخر وراء هذا المعى الظاهر فقال لابن 
عباس: أكذاك تقول؟ قال: لا. قال: فما تقول؟ قال: هو أحل رسول الله 
أعلمه له قال عمر: ما أعلم منها إلا ما تقول»0". 


والمناسبة بين المعى الظاهر وبين تأويل ابن عباس تتمثل في أن الأمر 
بالاستغفار يدل على دنو الأحل ”2 وتحقيقًا لذلك فقد أكثر الرسول من الدعاء 
وطلب المففرة مبيئًا للسيدة عائشة أن السورة علامة له على قرب الرحيل7©, 
ولنفس هذا الفهم وراء الظاهر بكى العباس كبكاء عمر فقال لحما الرسول: «ما 
ييكيكما؟» قال العباس: «نعيت إليك نفسك» فرد على حاهما وذوقهما قائلا: 
«إنه لكما تقولان» وني رواية «صدقنما ئُعيتْ إلي نفسي»0". 

وكذلك أول عمر آخحر آية نزلت وهي: : ١‏ آلْمَوْم أَكْمَلتُ لَكُمْ دِيتكُم 
وَأَمَمْتْ عَلَيِكُمٌ نِعْمَتى »إلتدة:»] قائلاً حينما سأله الرسول عن سبب بكائه 
«أبكاني أنا كنا في زيادة من ديننا فأما إذا كمل فإنه لم يكمل شيء إلا نقص» 
قال الرسول: «صدقت»22. 


وأول سلمان الفارسي أو عبد الله بن مسعود على شك من الراوي قول 
الله سبحانه ( مرج آلْحَىّ مِنَ الْمَيّتِ وْرجُ الْمَيَتَ مِنَ ألْحَىَ © [لررم: 5:] 
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حت التصوف الإعلامي 
بأن معناها سيخخرج المؤمن من كافر والكافر من مؤمنء ولما دختل النبي على بعض 
أزواجه فوجد عندها امرأة حسنة النعمة فقال: «من هذه؟» قالت زوجته: هي 
إحدى خالاتك. قال: «إن خالاي يذه البلدة لغرائب وأي خالاي هذه؟» قالت: 
حالدة ابنة الأسود بن عبد قال: «سبحان الذي يخرج الحي من الميت»0"؛ 
لصلاحها وكفر أبيها واستهزائه. 


وذهب إلى هذا التأويل كل من الحسن البصري» وابن حريرء الأول تابعي 
رقيق» والثاني مفسر من رجال الأثر والظاهر, وأما ابن كثير وهو سلفي كذلك 
فإنه توسع فيهاء وجعلها شاملة لخروج الحي من الحب والنوى» وهما من 
النبات.والإنسان من النطفة ' والنطفة من الإنسان والولد الصالح من الكافر 
وبالعكس إلى غير ذلك من العبارات الي تنتظمها الآية وتشملها'"؛ وهذا يدلنا 
على أن الآية على عدة معان ظاهرة وباطنة الأمر الذي يجوز تعدد التأويلات 
ووجوه الاستنباط المتنوعة لا المتضادة. 


اويضاف إل الآيات السابقة قوله نحا ( بق آلأض قِطمٌ ' مُتَجَدورتٌ 
وَجَئت مِنْ أَعَتَب ددع وَخخِيل صنْوَان وَغْيْرٌ صِنْوَانٍ يسْقَى بِمَاءِ وَاجلٍ 
وَتْفَضَلُ بَعْصّها ع١‏ بَعْض فى الْأخُلٍ #رعدنه] حيث: يقول فيهاً الحسن 
البصري إفها تدل على أنه خلق الأرض متجاورات وغير متجاورات» وترابما 
واحد وماؤها واحدء وفيها زرع وجنات» وهي متفاوتة في الثمار من حلو إلى 
حامضء وفي الصغر والكبرء واللون والطعمءوكذلك الناس خلقوا من آدم ثم 
خرات علبهم: ذن: المسماء' اتذاكرة ترق قلوتا و شع و لطع روتقينن اقلوب 
فتلهر وتحفوء وقد وافقه بحاهد على هذا قائلاً: كمثل صالح ب بي آدم و حبيثهم 


7١4 تفسير الطيري ج5:‎ )١( 
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ب سس سس علامج الصسوفية سس 
5 واحد» وعلق الطبري على عبار مجاهد بأن: الذي نوع الشثمار على أرض 
واجدة هو المخالف بين خلقه فيما قسم لحم من هداية وضلال» وتوفيق وخذلان» 
فق هذا وحذل هذاء وهدى ذا وأضل ذاء ولو شاء لسوّى بين جميعهم كما لو 
شاء لسوى .بين جميع الثمار الي تشرب شربًا واحدًا!"". 


ومن البين أن مجحاهد بن حبير يعتبر من أكثر الذين أفاضوا في مسائل التأويل 
واشتهروا بحماء وكذلك أبو العالية تلميذ أبي بن كعبء كما أن الطيري والنسفي 
وابن كثير وهم من مفسري الأثر المتمسكون بالسلفية وافقوا على تأويلات قرآنية 
متعددة. 


وإذا كان الصحابة هم فاتحو هذا الباب من الفهوم» وهم أساتذة السلفيين 
فإهم لم يقتصروا على تأويل الجُملٍ والتراكيب الفسيحة بل تعرضوا إلى تأويل 
الحروف» ومحاولة التعرض لإشاراهها وأسرارها رغم اعتراف بعضهم بأفها سر 
الله فلا تطلبوه”2 كما قال عمرء وعثمان» وعلي» وابن مسعودء ويقول أبو 
بكر: في كل كتاب سرء وسره في القرآن أوائل السور””. 


ويرى ابن عباس أن العلماء عجزوا عن إدراكها؟ ومع كل فيعتبر هذا 
الصحابي من الذين تعرضوا بصورة كبيرة لتأويل الحروف إذ يقول هو وعكرمة 
في «ألم» : إن كل حرف دال على اسم من أسماء الله تعالى وصفة من صفاته, 
فالألف إشارة إلى أنه أول آخر أزلي أبديء واللام إشارة إلى أنه لطيف. والميم إلى 


.5153 7146 :١5ج تفسير الطبري‎ )١( 
٠١ »9 حسنين مخلرف: صفوة البيان‎ )1( 
ابن عجيبة: البحر المديد جلك‎ )"١ 
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التسهوف الإسلامي + 
أنه بحيد منان محسن”'©» ويؤوها في مرة أحرى بقوله والمراد يما أنا الله أعلم 
ويوّول «الر» أنا الله أرى ودالمص» أنا الله أفصل'") و<كهيعص» بأن 
الكاف إشارة إلى الكافي والحاء من هادء والياء من حكيم؛ والعين من عليم» 
والصاد من صادق9, وينشد الدريئ: 
الكاف كافي ثم هاء هادي وعالم وصادق مبلدي) 
وهذا اللون من التأويل يستند إلى أن العرب كانت تنطق الحرف الواحد تدل 
به على الكلمة ال هو منهاء كما أنه سند قوي لكثير من الفهوم الصوفية المتعلقة 
بالحروفء ولا تتاقض بين ما قاله الصحابة من العجز عن تفسير الحروف أو 
بيانها وبين ما فهمه ابن عباس من أسرار فيها إذ ريما أرادوا بالعجز القصور عن 
إدراكها على.وجه قطعيء, أو الإحاطة بجميع مراميها وهذا.لا يتناى مع محاولة 
كشفها لا على القطع أو محاولة حلها حلاً حزئيًا لا شاملاً. وزبما قصدوا أن عامة 
العلماء يعجزون عن إدراك .أسرارهاء أما خاصتهم أو الراسخون في العلم منهم 
فقد ينكشف هم من بطوفا ما لا ينكشف لغيرهم. 


على أنه يمكن القول: إن هذه المعاني الكامنة وراء الحروف لا تخفضع في استنباطها 
لقاعدة ثابتة كأن يكون الحرف عين الكلمة المرادة أو فائها أو لامهاء بل رما يكون هذا 
أو ذاك» وكذلك لا مناسبة بين تأويل الحرف وظاهره إلا في أن الحرف يكون ضمن 
مبيئ الكلمة الدالة على المع المؤول فقط» وظين أن هذه التأويلات للحروف ليست من 
قبيل التفسير ولا من قبيل التأويل وإنما هي من محاسن المعاني الي ترد الحروف بين 
تركيبهاء ولابد أن نعتبرها كذلك؛ لأننا نفسر أو نؤول كلمة لا معين لها وهي الحرف. 


.١7:ميظنلا اليافعي الدر‎ )١( 

(1) تفسير القرطبي ١١8‏ 

(*) أبو بكر السحستاني: غريب القرآن:7. 

(4) عبد العزيز الدريئ: التيسير في علوم التفسير:؟. 


سنحفة 


الملامح المسوفية سس 
تقريرات ودفقوع 

إنما سقنا هذه المرحلة من التأويل على أيدي الصحابة ومن والاهم لنبين 
صراحة أن التأويل ساير التفسير في عهد رسول الله يه وإنه كما أقر النني 
كثيرًا من البيان وأصلح بعضًا منه وأقر تأويل البعض وصدق على بعض 
الاستنباطات» ولقد غاص الفهم الباطن وراء اللفظ الظاهر ومنطوقه. واعتمد 
على مهارات وأذواق خاصة لم يحظ بما إلا الغواصون من الصحابة. 


.ومن الناحية الشكلية فإن التأويل قد انسم بالرقة في الفكرة واللفظء وتعلق بالآيات 
ذات الوحوه المتعددة دون الآيات قطعية الدلالة الى يصعب معها صرفها عن المعى 
الظاهر» ولم تنفصم عَرَى الصلة يون المعيى الباطين والمعيى الظاهري؛ ول يفقد الفهم العميق 
دليله من القرآن أو السنة أو اللغة» كما أن المؤول لم يدع أن فهمه هو المراد الوحيد أن 
ما دونه غير محتمل» وكانت عملية التأويل شاملة على أيدي الصحابة ومن حاء بعدهم 
الذين حذو حذوهم للكلمة والجملة والآية القرآنية كما شثملت الحرف وسره. 


وبالأمثلة الى سقناها وهذه التقريرات يندفع أولاً ما ذهب إليه الدكتور 
حعفر حين قرر أن تأويل القرآن إلى معان وتعدد وجوهه فكرة وجدت جذورها 
عند القبليين من اليهود الذين أعلنوا أن كل نص في الكتاب المقدس يمكن تفسيره 
على أربعة وجوهء ويرمزون إليها بالحروف (بء رء دء ص) فالباء رمز إلى 
االكلمة بشات أو شرح والراء اختصار للفظ رميز أي إشارة» والدال من داريش 
أي موعظة؛ والسين من سور أي سرء وقد امتزحت هذه الفكرة ببعض المبادئ 
الفلسمفية الشرقية كالتناسخ ثم رحلت إلى الفلسفة اليونانية ومن ثم . تبناها فيلون 
(.“اق - ١‏ ؛ق) ثم تلقفها أوريجين الفيلسوف الصوف المسيحي (85١-151م)‏ 
فاقترح ثلاث جهات للنصء ولا يستبعد الدكتور جعفر أن تكون تلك الفكرة قد 
وصلت إلى المحيط الإسلامي عن طريق التراث الهلليتي الإغريقي ضمن ما وصل 
من أفكار خاصة وأنا نحد بعض هذه الجهات ينطبق تمامًا على نظيرها لدى بعض 

صسشتصضنن 


ع ]نكيف الإسلامي 
الصوفية المسلمين على حد رأيه"'. 


ثانيا: يبطل كذلك ما أكده الدكتور الشيي والدكتور السيد خليل حين 
عقّدا وجه شبه بين ما قاله إكليمانس الإسكندري من تعدد المعاني في النصوص 
الدينية وبين ما يوجد عند المسلمين» ويقطع الشيي أن هذه الآراء هي الأصل في 
التفسير الرباعي عند الإمام علي إذ لا يستطيع منكر أن ينفي الصلة الظاهرة 
القوية بين ما رآه إكليمانس وما روي عن علي بن أبي طالب على كل حال. 


كما أنه أصل لتأويلات الصوفية والشيعة أيضاء وزكى كلامه بما جاء في 
مقدمة ابن خلدون من أن العرب كانوا إذا تشوقوا إلى معرفة شيء مما تتشوق إليه 
النفوس البشرية في أسباب المكونات وأسرار الوجود فإنما يسألون عنه أهل 
الكتاب قبلهم؛ ويستفيدون منهم ويتهم ابن عربي أنه نقل الخبر المشهور ما من 'آية 
إلا لها أربعة معان ونسبه إلى النبي يك مع أنه للإمام علي في نظر الشيي””. 


ومع ما هذه الموازنات من قيمة تاريخية؛ خصوصًا لدى المهتمين بالدراسات 
المقارنة» ومع أن الدكتور جعفر تحاشى القول بتأثر الصحابة في ميدان التأويل 
بغيرهم من أهل الكتاب أو الفلاسفة» وقصر التأثر على المجال الصوفي» وصرح 
الشيي بامتداد التأثر إلى عصر الصحابة» ومع أن ما سقناه كفيل بالرد على هذه 
التهم إلا أننا نضيف إليه أمورًا هامة: 


منها: أن الخبر المشهور جاء بروايات متعددة عن الرسول 8 ثما يقطع بصحة 
نسبته إليه لا إلى الإمام علي وقد قام الرسول بتأويل بعض الآيات» ولا يعقل أن 
يكون النبي قد تأثر بغير الوحي الذي نزل عليه؛ كما أن الصحابة -حىّ على 


.١هو-‎ ١ د/ محمد كمال جعفر: التصوف طريقًا وتحربة ومذهبًا مه‎ )١( 
.41١8-1411/ (5)د/ الشيبي: الصلة بين التصوف والتشيع‎ 


-م؟- 


الملامج اأسبعوفية عبس 
فرض أن بعضهم كان يسأل أهل الكتاب قبل بعثة الرسول صلوات الله عليه 
إلا أنهم بعدها -كانوا يعتمدون على الإسلام اعتمادًا كليًا خاصة بعدما حذرهم 
الني. من السماع لليهودء وبعدما دعاهم إلى عدم تصديق أهل الكتاب أو 
تكذييبهمء على أنه يمكن القول مع ابن حلدون أيضًا أن أهل التوراة الذين عاشوا 
بين العرب كانوا يومئذ بادية مثلهم ولا يعرفون إلا ما تعرفه العامة من أهل 
الكتاب ومعظمهم من حمُيّر الذين أحذوا بدين اليهودية0". 


فمقدار الاستفادة يحم محدود وضثيل؛ ومن المقطوع به مع هذا أن الصحابة 
والتابعين وهم الذين غرسوا بذور التأويل لم يدركوا بدايات الترجمة أو دخوها 
إلى المجتمع الإسلامي» فالقول بأن التأويل بوجوهه كان أثرًا من آثار الفلسفة قول 
متهافت للغاية» ولو أن الدكتور جعفر فصل القول بين التأويل القريب الذي 
يرتبط بالمعى الظاهري ويجد سندًا من كتاب أو سنة أو لغة وبين التأويل البعيد 
الذي تعرض إلى النظريات الفلسفية وزج بها في عمق المعاني الباطنية للآيات» 
وحكم بأن اللون الأول حال من التأثير والتأئر وهو نتيحة ضرورية للفهوم 
الخاصة والاستنباطات الي قام ما الصحابة ومن والاهم. 


بخلاف اللون الثاني الذي يخدم أغراضًا خاصة: ومذاهب فلسفية معينة فإنه 
بلا شك مشوب بالتأثير» واعتقادي أنه أراد هذا النوع الثاني الذي اتسم بالمبالغة 
أوالمغالاة» وعناه بتأثر رجحاله بأصحاب الآراء السابقة. 


نقول لو فرق بين القريب والممزوج لكان معقولاً ومقبولاً ما ذهب إليه من 
دعوى التأثير؛ ولكن عدم التفرقة وإلقاء التهمة على عاهنها وعمومها يحب أن ينظر 
ليه بعين الحذر جدّاء خصوصًا في الدور الذي نحن بصدد الحديث عنه» وبالإضافة إلى 
كل هذا فإن الصوفية لا يتركون الظاهر بينما غيرهم لا يرون إلا الباطن. 


)١(‏ المقدمة: 59ع 
ا 


ست ]لتحسوف الإسلامي 
المرحلت الثانيت: تنوع الفهوم الصوفية المقبولت وغاياتها 

إن الصؤفي مع كتاب الله ليس كالمفسر من رجال الظاهر يقف عند 
منتهى نظره الكسبي أو العقلي» وإنما رحل الطريق يخضع في فهمه للآيات إلى 
أحواله وصفائه, و صحوه أو سكره. وقربه أو بعده» وحضوره أو غغفلته» 
فكلما ترقى العبد في حالة الحضور والصفو كان نواله من الفهم الباطيئ للقرآن 
أكثر وعطاؤه أغدق» وكلسا لص من أحوال التقلب والتردي؛ وارتداد الأحوال 
العروحية واستقرت نفسه على اليقين والثبات كانت نظراته أدى إلى السوانح 
الربانية والواردات الحقانية» وظلت هذه المعاني الباطنية مترقية متجددة» و بحسب 
المواهب والاستعدادات الروحية النَ هي منحة خالصة من فضل الله سبحانه 
وتعالى!'2 تكون السعة والكثرة في فهم النص ويكون الكشف عن أسرار القرآن 
وخفاياه» كما تخضع الفهوم أيضًا إلى الترقي في مقام التأمل والتدبر أثناء تلاوة 
القرآن» وهو مقام حجعله الصوفية ذا منازل أدناها أن يسمع العبد القرآن كأنه 
يسمعه من صحابيء ثم ينتقل إلى المنسزل الثاني فيحس أنه يسمعه من نبي ثم 
يترقى؛ حب يسمعه من جبريل؛ ثم يصل إلى الذروة العليا فكأنه يسمعه من الحق» 
وكل مرحلة من هذه المراحل لها إلهامها وإشراقها على قلب المستنبط أو المتأمل. 


ولهذه الأحوال الخاصة بالعبد والممنوحة له» ولتلكم المنازل الي يتدرج فيها 
بين سطور وأنوار القرآن تتنوع الفهوم وتتكاثر؛ لتخدم القواعد الخاصة بالسلوك» 
أو تفصح عن أذواق عرفانية ذات صلات بالحقائق الإلهية» ولكل دوره الفعال في 
التأثير والتنشيط . الروخي الذي يبعث على تنمية المشاعر النبيلة وتحصيل مكارم 
الألاق”" .وأبرز. ألوان هذه المرحلة من التأويل الصوفٍ لونان هامّان ينيغني 
تناولهما؛ لنقف على خصائصهما: 


(1) د/ حعفر: التصوف طريقا: 156-155. 
(؟) د/ حعفر: التصوف طريقا ١١١‏ 
م 


الملامن السحوفية سس 
أولا: اللون القريب 

هذا اللون لا يتقيد بزمن معين وإنما يشمل كل تأويل كان قريب المأخذء 
سهل الفهمءٍ بريما من المنزع الشخصيء ويعتبر الحسن البصري أول من وضع 
في ذلك تأليفا أعقبه التستري ثم السلمي ثم القشيري وآحرونء ولا يكاد مؤلف 
صوف يخلو من الآيات المتفرقة والأمثلة المتناثرة الداخلة في هذا الباب. 


وإذا ما تأملنا معهم بعض هذه الأمثلة وجدناهم يبرزون عقيدتم من خلال 
التأويل» كما يضعون قواعد علم السلوك ويستخرجوفها من بواطن النصوص» 
وأيضًا تعن لحم بعض المعاني واللطائف الي تخدم المريدين» وال يستفيدون بما في 
حياتهم» وال تثري جانب البيان القرآني» وتزيد المحال الذي يعْنى بالكشف عن 
معاني القرآن وأسراره خصوبة وسعة, ومن ذلك قوله سبحانه 9 إِيّالف تَعْبُدُ 
وَإيَالفَ مسَتَعِيرٌ 1#الفاتحة:ه] 


() فمن ناحية العقيدة: يروي السلمي في حقائقه أن أبا حفص الفرغاني قال: من 
أقر ب إياك نعبد وإياك نستعين فقد برئ من الدبر والاحتيار”'"» وبراءقه من 
الجبر تكمن في إثبات الفرق عند قوله «إياك نعبد» لكون العبد أثبت 
لنفسه عبادة وعملاًء وبراءته من القدر في قوله «إياك نستعين» لتبريه من 
الحول والقوة وجحوئه إلى الاستعانة بالله وحده. 


وف الآية رد على الحبرية وعلى القائلين إنه موحب بالذات دون الاختيار 
والمشيئة» كما أهُا تبين أنه سبحانه فاعل مختار إذ تنص على إثبات العبادة 
والاسبتعانة للعبيد» ونسبتها إليهم بقولهم «نعبد ونستعين» وهي نسبة حقيقية لا 
بحازية» والله لا يصح وصفه بالعبادة والاستعانة الي هي من أفعال عبيده بل 
العبد حقيقة هو العابد المستعين والله هو المعبود المستعان» وكونه حل شأنه 


)١(‏ نقلاً عن تفسير القرطي: ل 
ساون سوسم 


مستعانًا يستحيل معه عدم الاحتيار والمشيئة والقدر0, ولذا كانت العبادة من 
أنفع الدعاء عند ابن تيمية. 


وكما طلب منهم العبادة بالجوارح أمرهم أن يفردوه بالرحوع إليه من 
دعوى القيام بالفعل من العبادة وذلك بصدق التبري من الحول والقوة كي لا 
يدعي العباد أنهم قاموا بالعبادة من تلقاء أنفسهم بإرادهم وحولهه''"» فالآية بين 
العبد وبين ربه كما قال جل شأنه في الحديث القدسي: فإذا قال عبدي: «إياك 
نعبد وإياك نستعين» قال الله: «هذا بي وبين عبدي ولعبدي ما سأل» وحق 
الله فيها توحيده واستعانته» ونصيب العبد منها العبادة والإسلام وهو الفرق» 
وكذلك يفعلون في كل آية يشمون منها معيئ عقائديًا أو قاعدة توحيدية 
كقوله سبحانه: « أمّن خحِيبُ الْمُضْطَرٌ إذَا دَعَاهُ )[تحل:؟:] فيرون أن 
الاضطرار لدى العامة إنما يكون ,مثيرات الأسباب فإن زالت زال اضطرارهم. 


أما الأولياء والكمل في العبودية فإِههُم يشهدون قبضة اللسه الشاملة المحيطة 
فهم مضطرون دائمًا؛ لأن الاضطرار تعطيه حقيقة العبد إذ هو ممكن مضطر إلى 
مُمد يُمدّه ومّدَّد يُمَدّه ولا يزيل العبد هذا الاضطرار لا في الدنيا ولا في الآخرة 
و محتاج إلى الله على الدوام”"» ومستعين به أبدًا. 


(ب) وأما القواعد الي استقاها الصوفية من خبايا الآيات وساقوها للمريدين؛ كي 
تكون نبراسًا لهم وهاديًا إليهم على الطريق وضابطًا لهم في السلوك فإننا 
نلحظها كذلك معهم في الاية الى معنا من سورة الفاتحة إذ يول ابن عطاء 
الله قائلا: إياك نعبد شريعة وإياك نستعين حقيقة» إياك نعبد إسلام إياك 


)١(‏ ابن القيم: مدارج السالكين ج١:‏ 56-كت, /الى. 
)7١(‏ ابن عطاء الله لطائف المنن: لم» 94 .1١١5 241١7‏ 
(5) نفسه. 


الى م 


الملامح الصسوفية سس 
نستعين إحسانء إياك نعبد عبادةء وإياك نستعين عبودية» إياك نعيد فرق 
وإياك نستعين جمء7") أي إنه يضع قواعد العبادة الظاهرة والباطنة للمريدين» 
كي يعبدوا الله صادقين مخلصين» وأظهر ما ترد القواعد في مثل قوله 
سبحانه ( فَاذْكرُونَ كم #بقرة:16] حيث يشيرون فيها إلى ذكر 
اللسان وذكر القلب أو هما معًاء ويبينون أن ذكر اللسان تسبيح وتحميد 
وتمجيد وقراءة قرآن, وذكر القلب التفكر في دلائل ذاته وصفاته. ودلائل 
تكليفه وأحكامه وأوامره ونواهيه» ووعده ووعيده؛ وأسرار مخلوقاته". 


والعبد يترقى من ذكر اللسان إلى ذكر القلب ؛ ححى يستغرق الذاكر ف 
شهود المذكور وح يبقى منه أثر(", ولا شك أن هذه القواعد وتلكم 
التحليلات ما وجدت بين التفاسير إلا بعد ما وردت على لسان الصوفية وفاضت 
يما أذواقهم» كما أن هذه الضوابط قد عادت على الأحكام الخاصة بالعبادات 
والمعاملات بفهوم واستنباطات أضافت إلى الفقه الأصغر فقها أكبر وأوسع مدى 
كتأويلهم الطهارة بالعمل الصالح» وكوفها شاملة لطهارة الماء وللطهارة من 
الذنوب”؛ وكتأويلهم للاستغفار في قوله تعالى ( وبآلأتمار مم يَسْتَغْفِرُونَ » 
[الذاريات: ]١8‏ بأنه من شهود عبادة الإنسان ليلا لا من الذنوب ؛ لتقدم قوله: 
« كانوأ قليلاً لل مَا يبَجَعُونَ 6 وإذا كانوا كذلك فاحتمال بقاء الذنب 
بعد ال هجوع نادر وقليل. 


ويشهد لصحة هذا الفهم ما روي عن بعض رجال الظاهر أنفسهم في قوله 
تعالى: ( فَإِذَا َرَت الْقْءَانَ فَآسْمَعِذَ باَلَهِ مِنَ سيط آلرّحِيمٍ © [فحل: «.] أن 


)١(‏ نفس المصدر ٠١8‏ وابن عطاء الله ينقل عن شيخه أبي العباس المرسي تلميذ الشاذلي. 
2غ( تفسير الخازن ج١:‏ 6 والقرطبي اهم وابن كثير ج1: ااا خا 

فيه المكي: علم القلوب /ا١21‏ 418 .١9‏ 

(4؛) أبو نعيم: حلية الأولياء ج7: 23241 ج17 577. 


ا 


سك التصسصوف. الإسلاسي 
الاستعاذة عقب التلاوة من حوف العحب با مستندين في ذلك إلى ورود الآية 
بلفظة الفعل الماضي أي إذا فرغت من القراءة فاستعذ ؛ حىّ لا تشهد فعلك 
فتغترء كما كان الرسول يستغفر عقب الصلاة مع أنها كفارة لذنب فممٌ يستغفر 
إلا من التقضير أو الغرور برؤية العبادة أو الغفلات فيها؟ وهكذا نراهم ف كل 
شعيرة أو نسك يضيفون فهمًا حديدًا مع الفهم الظاهري» وحكمًا باطنيًا مع 
المعى التفسيري الواضح؛ كي يقدموا للمريدين خاصة وللعلماء عامة صورة من 
الاستنباطات الواسعة والمعاني الحسية والأحكام الشاملة لإصلاح ظاهر الإنسان 
وباطنه؛ والقواعد العامة الى تفيد جمهور العلماء وخاصتهم. 


(جل) ومن ناحية أخرى فقد مُنحوا كثيرًا من الإشارات ولطائف المعاني المرتبطة 
ببواطن الآيات وال 3 عن سعة الحقائق القرآنية ويتغذى بما السالكون 
وغيرهم نخاصة في المحال العرفاني؛ أي إذا تعمد الصوفية استخلاص عقائدهم 
من تأويل الآيات؛ ليبثوا الإيمان على أسس توحيدية وبأسلوب استنباطي لا 
منطقي ولا جدليء وإذا توسعوا في استخراج القواعد والضوابط الفقهية 
والسلوكية؛ ليستقيم عمل الإنسان الباطني والظاهري. وخلقه العام والخاص» 
وضينات لليه وتخرارعه لإفت عا قد فح حليهم يبال الحقائق والأسرار مما 

يغنٍ الطالبين ويشبع القاصدين للجانب الذوقي والعرفاني. 


وهم في هذا التوع من :الفهوع كغيرة لا يهنملون.باب: الظاهر بل يدحتلون منة 
دخولاً أوليًا ثم يغوصون في العمق مثلما فعل القشيري حين عرض للآية موضع 
الشاهد الرئيس من سورة الفاتحة» فقد حدثنا عن جزالة الصيغة وعذوبتها على 
السمع؛ ودقتها في التراكيب والترتيب فبين أنه ابتدأ سبحانه بذكر المعبود في إياك 
نعبدء)وهو أنم من الابتداء بذكر صفته وهي الاستعانة» ثم عرج بعد ذلك على 
الرقائق فقال: إن العبادة تشير إلى بذل الجهدء والاستعانة تخبر عن استجلاب 
الطولء وبالعبادة يظهر شرف العبد الطائع» و بالاستعانة يحصل اللطف للعبد, 


سدع و 


الملامح السحوفية سس 
وف العبادة وجود شرفهء وبالاستعانة أمان تلفه» وفي العبادة نزهة العابدين 
ومستروح المريدين؛ ومربع الأنس للمحبين» ومرتع البهحة للمحبين والاستعانة 
إحلال لنعوت الكرم؛ ونزول بساحة الجودء وتسليم إلى يد حكمه؛ ليقصد 
المريد بأمل فسيح ويخطو بخطو وسيع'". 


وإذا وازنًا بين أقوال المفسرين في هذه الآية أو في غيرها وبين ما قاله 
رحال الطريق؛ وما ذاقوه من حكم ومواهب وحدنا الرقة في البيان والسعة في 
الحقائق والعرفان عند هؤلاءءبل أعطى الصوفية لهذا الجانب أهمية وأكثروا من 
المعاني الباطنية عن أشباههم في الدور السلفي الأول كما يظهر في تأويل قوله 
سبحانه: ( فَاَذْكْرُونَ أَذْكرْكُمْ 4؛ حيث قال ابن عباس في تأويلها: ذكر الله 
إياكم أكثر من ذكركم إياه وقال حبير: اذكروني بطاعيّ أذك ركم عغفرتي» 
ويؤوّل الحسن البصري: اذكرون فيما افترضت عليكم أذكركم فيما أوجبت 
لكم على نفسي ويرى أبو العالية والسدي والربيع بن أنس: إن اللسه يذكر من 
ذكره» ويزيد من شكره. ويعذب من كفره” بلا تحديد لذكرنا إياه أو ذكره لنا 
بينما يوسع الصوفية عن هذا بكثير في بيان ذكر العبد لله» وذكر الله للعبد 
فيقول ذو النون: من ذكر الله ذكرا على الحقيقة نسي في جنب ذكره كل 
شيءء وحفظ الله عليه كل شيء؛ وكان له عوض من كل شيء. 


: ويذكر المكي في (علم القلوب) والقشيري في (لطائف الإشارات) أنواعًا 
محتملة من الذكرين فيقولان: اذكروني على وحه الأرض أذكركم وأنتم في 
بطنهاء أو اذكروني وأنتم لي أذكركم وأنا لكمء واذكرون بنسيان غيري أذكركم 
بكشف الحجب لكم عن وجهي؛ ح تنظروا بنوري إلى نوريء واذكروني 


.351-5٠ :1١ج القشيري: لطائف الإشارات‎ )١( 
.08817 ابن كثير في التفسير ج١: 749-7401 والقرطي‎ )1( 


وى - 


حح- |لتصصوف الاسلامي. 
بالقلب والجوارح واللسان أذكركم بالرؤية والجنة والرضوان» أو اذكرون بترك 
كل حظ أذكركم بأن أقيمكم بحقي بعد فنائكم عنكم, أو اذكرون مكتفين بي 
عن عطائي وأفضالي أذك ركم راضيًا بكم دون أفعالكمء أو فاذكروني بذكري 
لكم ما تذكرون» ولولا سابق ذكري ما كان لاحقٌ ذكركم, أو فاذكروني بقطع 
العلائق أذكركم بنعوت الحقائق» أو اذكروني بالتذلل أذكركم بالتفضل»؛ أو 
اذكروني على الباب من حيث الخدمة أذك ركم بالإيحاب على بساط القربة 
بإكمال النعمة» أو اذكرون بتصفية السر أذك ركم بتوفية البر» إلى غير ذلك من 
الأوجه الكثيرة .الى ساقها القشيري. 


وقال المكي: إن أبا سعيد النيسابوري في كتابه (الإشارة والعبارة) أوصل 
الآراء في الآية إلى ثلاثين وجهًا(". 


فيتضح بعد هذا مقدار التوسع في الحقائق وتنوعها وشمولها عما كان الأمر 
عليه عند الأوائل» وليست هذه الحالة الوفيرة مستهجنة ولا مستبعدة وإلا ما 
ساقها القرطي وهو أميل إلى رحال الظاهر من الصوفية» وما قال في تفسير الآية 
بعدما ساق قول ذي النون السابق. 


تنبيه: قال أرباب المعاتي: ربط سبحانه وتعالى بن إسرائيل بذكر النعمة فقال: 
«اذكروا نعميّ الي أنعمت عليكم» وأسقطه عن أمة محمد؛ ودعاهم إلى ذكره 
فقال «اذكرون أذكركم» ليكون نظر الأمم من النعمة إلى المنعم ونظر أمة محمد 
يك من المنعم إلى النعم'2 فكونه يسوق آراءهم بين كتابه وهو ذو صبغة تفسيرية 
فقهية دلالة على احترامه الشديد للمعتدلين من رجال القوم وهذا هو منهجهء 


)١(‏ المكي: علم القلوب: »١15-1١17‏ القشيري لطائف الإشارات ج١: ».150-١149‏ الخازن 
في التفسير ج١:‏ ©”. : 
4١‏ تفسير القرطبي: 74805. 

ا ىت 


بالملامخ الصمصوفية حك 
على أن تفسير ابن كثير وهو بالمأثور وأميل إلى الظاهرية ما خلا من مثل هذه 
التأويلات؛ وضمها إلى معان الآيات الظاهرة» وهذا كله يدلنا على قبول 
وتقدير هذه التوسعات ق وجوه المعاني الحتملة وسنزيد هذه النقطة بيانًا بعد 
قليل. 

استنتاج وإذا أردنا أن نضع تحت أيدينا خلاصة مركزة لنتائج الدراسة في 
هذا اللون من التأويل وجدناها تتركز في النقاط الآتية: 


(أ) إن الصوفية طرقوا ما طرقه رجال الظاهر من المعانى ولمسوها لمسا رائعًا كما 
اهتموا باللفظ والقالب؛ ولكن لا لذات اللغة بل لخدمة الحقائق والرقائق 
وتوفية للاستنباطات كما فعل القشيري» وكما فرق ابن عطاء الله بين 
قوله تعالى: «إياك نعبد» وبين إياك أعبد لو وردت الآية على هذا 
النحوءفذكر أن قوله نعبد بنون التعظيم والجمع؛ صالح لشمول الطاعة 
للجوارح الظاهرة والآلات الباطنة كالقلب بخلاف أعبد فليس لها الشمول» 
وهو نمط يسلكه كذلك رجال الظاهر كابن كثير ليستخرجوا منه بعض 
الحقائق مثلما ذكر أن الله حول الكلام من الغيية في قوله 7 الْحَمَدُ 
لَه رَبَ الْعَسَّمِيتَ © إلى المواجهة بكاف الخطاب ( إِيّالف تَعْبدُ 
وَإِيَالف مُسَتَعِيرى »4 لأن العبد لما أثى على الله فكأنه اقترب وحضر 
ع الله تعالى؛ فلهذا حدثه الحق يما يفيد الحضور والقرب منه حل 
جلاله0" 2 . 


وإنما قلنا إن الصوفية نظروا للألفاظ من ناحية تركيبها وصياغتها؛ لتفيد في 
المغئ والحقيقة لا اللغة ؛ لأنهم نأوا بأنفسهم ف تأويلاتهم عن البحوث اللغوية 
كالإعلال والإبدال والأحكام الإعرابية المتعددة واخحتلاف القراءة باختلاف 


(١)تفسير‏ ابن كثير ج١: ١‏ 


حت لتسسوف الإسنلافي 
اللهجات. 


(ب) ووضح من الأمثلة الي قمنا بتحليلها وبيان تأويلها أن الصوفية عالجوا كثيرًا 
من مسائل علم الكلام وردوا على الفرق داهل أبنية التأويل وبإشاراتهم 
الرقيقة وعباراتهم الدقيقة الي حلت من تعقيد الأدلة المنطقية» ولم يعبئوا 
بالجدل وكثرة التفريعات بقدر ما عنوا بالتأثير على القلب» وإصلاح النفس 
واعتدال الفكرة من واقع روح النص و منطؤوقه. 


(ج) وكثيرًا ما حاولوا الاستدلال على مفهومهم من الكتاب والسنة» تلكم 
الفهوم الي سعنى لنيلها وإدراكها مع الإقرار بعظيم فائدتها كل من الصوفية 
السنيين كأبي حفص الفرعاني» وذي النون» والتستري والسلمي والمكي 
والقشيري وابن عطاء الله وغيرهم؛ ومن الصوفية السلفيين أي الذين 
ينسبون إلى السلفية كالهروي وابن تيمية وابن قيم الحوزية» ولم يفت هؤلاء 
وهؤلاء أن يدعموا أذواقهم في موضع ما بأدلة قرآنية وفي موضع آخخر 
بأحاديث قدسية أو نبوية. 


وقد استمعنا إلى طرف منها أثناء العرض السابق» كما يشترطون ألا تتصادم 

فهو مهم مع نصوص أخرى حسبما مر في القواعد الخاصة بالتأويل والمؤول. 

(د) ولعل الذي أفسح احال أمام الصوفية في التأويل وأمام بصائرهم لينكشف لا 
كثير من الحقائق الخفية هو ورود الآيات في بعض الأحايين على وحه عام 
بلا تحديد بوجه أو كيفية أو طريقة و أسلوب» وذلك كآية الذكر السابقة 
فإها سيقت دون تقييد بنوع يخص ذكرنا لله أو كيفية له أو نمط معين. 
كما جاء قوله تعالى في الحديث: «من ذكري في نفسه ذكرته في نفسي 

ومن ذكري في ملأ ذكرته في ملأ خير منه» على نفس طريقة التعميم لا التقييد» 


الى الس 


ولا ريب أن العام يفتح الآفاق أمام العقل والقلب ليتصورا فيه كثيرًا من الوحوه 
وهو محل للجولات الفكرية والمواهب الذوقية» وما يصل فيه المفسر أو المؤول لا 


يعد نحرقًا للفظة ولا تعديًا لحدوده لكونه فسيحًا ذا شحون. 


(هس) وواصل المعتدلون في هذا اللون من التأويل الحفاظ على الصلة بين المع 
الظاهر وبين المعيئ الباطن؛ واكتفوا بأن يشيروا إلى ما يحسونه حقًا دون أن 
يغوصوا في الباطن غوصًا يحيل السر إلى أشكال؛ والاستنباط إلى تعقيد» 
ودون أن يخدموا نظريات عقلية سابقة» ومن هنا فإن البعد بين ما ورد على 
ألسنتهم من معان وبين ما جاء في التفاسير الخاصة برحال الظاهر ليس غائرًا 
لدليلين: 


أحدهما: أن أقوال المفسرين قد تقترب كثيرًا حدًا من التأويل الصوفي كقول 
القرطبي في تفسير آية الفاتحة السابقة وطق المكلف به إقرار بالربوبية» وتحقيق 
لعبادة الله وطلب العون والتأبيد منه وحده'" ويقول ابن كثير: لا نعبد إلا إياك 
ولا نتوكل إلا عليك» وهذا هو كمال الطاعة.والدين يرحع كله إلى هذين 
المعنيين» والأول تبرؤ من الشرك والثاتي تبرؤ من الحول والقوة”2 وهذه الأقوال 
دانية الظلال ثما قاله رجال القوم في هذا اللون 


ثانيهما: شهادة المفسرين من أرباب الظاهر لحذه الفهومء وذلك كالطبري 
رغم شدة تمسكه بالمأثور فإنه يقول عن التأويل إن له وجهًا مفهومًا وإن كان 
أقل في الاستعمال7"» وأما القرطي فإنه يجعل الصوفية مع رحال الظاهر تحت 
عبارة واحدة يستخدمها كثيرًا هي قوله: قال أهل الحق في مقابل الفلاسفة 


.١17 تفسير القرطبي:‎ )١( 
.4١ :١ج (؟) تفسير ابن كثير‎ 
.”05 تفسير الطبري ج7:‎ )5( 
- ةن ا‎ 


حت التصسوف الإسلامي 
والمبتدعين وأهل الأهواءء والمعتزلة والجهمية» ولو رآهم نخارحين ما جعلهم في 
عداد أهل الحق» ولأدحلهم بتأويلهم في عداد المبتدعة. 


هذا من ناحية» ومن ناحية أخرى فإنه يقول عن رجال الظاهر: قال 
علماؤنا» مستعملين هذه العبارة وحدها أما حينما يستدل بآراء الصوفية يذكر 
أكثر من عبارة» فيسميهم أرباب المعاي» أو علماء الباطن» أو أرباب الحقائق» أو 
علماء الصوفية» أو أرباب المعرفة والإشارة معدرقا لهم ممضمون هذه الألقاب 
ومدلولاتها العملية والذوقية والعرفانية. 


وفوق هذا فهو يحل المنصفين منهم بالاسم كالحنيد والسري وذي النون» 
ويستخدم لغتهم كلفظة الرقائق والدقائق بين سطور كتابه كما يعتئي بآرائهم في 
التفسير بالحرف”", ويستشهد بتأويلهم كما 8 الآية ٠١(‏ من سورة البقرة). 
ويقول عقب فهومهم وتأويلهم للآية (17 من نفس السورة): وهذا صحيح. 
وفي قوله تعالى: # وَعَلَّم ءَادمْ الأسْماء 53 6[لبقرة:1] قال علماء الصوفية 
علمها بتعليم الحق إياه. 


ولا يخفى أن استعمال جملة علماء الصوفية في سياق الآية ال تتحدث عن 
تعليم الله لآدم يحمل شدة تقدير لآراء القوم وعلمهم؛ وأحيانًا يقدم رأيهم في 
آية ما على آراء المفسرين الظاهريين كما في الآية 7١(‏ من سورة البقرة) وقد 
يتبئ وجهة نظرهم وكأفا رأيه الخاص ويسقط نسبتها إليهم مثلما فعل في الآية 
5:0 البقرة) وأبلغ من هذا كله أن يبن حكمًا شرعيًا على تأويلهم بصفة 
خاصة كما جاء في قوله حل شأنه: ( وَقَلنَا يَقَادَمُ أسْكُنْ أنتٌ وَرْوَجُكَ » 
[البقرة:ه] قال: قال بعض العارفين: السكيئ تكون إلى امدة ثم تنقطع فدخولهما في 
الجنة كان دخول سكي لا دخول ثواء. ثم أردف قائلاً: وإذا كان هذا فيكون فيه 


)١(‏ تفسير القرطبي: بر ا اا نوالا 
د وم- 


دلالة على ما يقوله الجمهور من العلماء: إن من أسكن رحلاً مسكنًا له أن 
يملكه بالسكين وله أن يخرجه منه إذا انقضت مدة الإسكان. 


وبالإضافة إلى هذا فنراه إذا نشبت معركة بين رجال الظاهر وبين الصوفية 
من حراء التأويل يقود المعركة في تحفظ وأمانة وحيدة علمية ؛ حب لا يجرح 
مكانة الصوفية المعتدلين» فيحدد أوحه الاتفاق وأوجه الاحتلاف. وإن مال في 
النهاية لرأي رجال الظاهر فإنه يمر على معارضيه من رجال القوم ويتركهم آمنين 
بلا تهحجم أو تأنيب كما في الآية (74 البقرة)"2. 


ومن هذا ترى أن القرطبي أجل الصوفية علمًا وعرفانًا وتأويلاً وبياناء وعدهم 
من أجلاء العلماء وأهل الحق» وكذلك يعترف ابن تيمية وهو عدو لدود 
للخارجين منهم بأن ما قصده هؤلاء من تأويلهم نفيًا أو إِثُبانًا حق» ومعانيه 
صحيحة المدلول والمقتضى”"»2 ويهذا نكون قد أتينا على طبيعة هذا اللون من 
التأويل وسماته ومدى صلة رجاله بالمفسرين ورجال الظاهر. 


ثانيا: الفهوم الرمزييم 

إذا اعتمد التأويل في اللون الأول القريب على التوسع في الحقائق المستوحاة 
من الظاهر والكامنة تحت تراكيبه فإن التأويل الرمزي في صبغته الي نتحدث عنها 
هنا يقوم على أمرين بارزين: 

أوهما: إقرار الظاهر على طبيعته ومراميه. 

وثانيهما: استخدام الألفاظ الظاهرة كرموز ف المحال العرفاني أو السلوكي 
حسيما يحول في خخاطر العارف؛ أو على حد ما ينتابه من شعورء وما يرد إليه من 
)00 ارجع إلى القرطبي : الال "لال لالا أ للا .5آء متال انال موك 501 


(؟). السيوطي الإتقان ج؟: 178. 


-وروم- 


سك التمسنوف الإسلادي. 
أذواق ومواهب», وما يعتريه من أحوال؛ فكل ولي ينسزل الألفاظ منازل رمزية 
خاصةء ولا يدعي أن تأويله أو رمزيته تلك هي المرادة لظاهر الآيات»: أو أنه 
حقيقة باطنة تحت الشبكة الحرفية والمباني اللفظية للآية موضوع الرمزية كما كان 
الأمر ف اللون الأول» وإنما يؤكد أنه يرمز ويلغز فقط». وأنه استخدم الألفاظ 
كنايات عن معان لديه وق نفسه قد لا تكون محتملة حقيقة في باطن «نصوص. 


ومن أمثلة ذلك ما جاء على لسان الشبلي في قوله تعالى: ( ص بُكمْ 
ع فَهُمَ لا يَرَحِعُونَ 4[ابقرة:16] قال: هذه صفة العارف لأن الله قال 
للكافر والزنديق صم عن استماع الحق» بكم عن التكلم به» عمي عن النظر إلى 
الآخرة فهم لا يعقلون أمر ال هوى والدنيا والعارف الصديق هو بعكس ذلك أو هو 
بضد هذا الوصف فهو صم لا يسمع غير الحق من الحق؛ بكم لا ينطق إلا بالحق 
من الحق» عمي فلا ينظر إلا للحق بالحق. 


وقيل صم عن المشاغيل» بكم عن الأباطيل» عمي عن التماثيل» فهم لا 
يعقلون غير حطاب الملك الجحليل» وقيل صم عن الورى» بكم عن الهوى» عمي 
عن الدنيا فهم لا يعقلون غير البر والتقوى"2: فقد أقر الظاهر وفصله. ثم استخدم 
ألفاظ الآية رمورًا لمعان أخرى تصح مع العارف. 


ومن الذين ضربوا بسهم في هذا الاتجاه محبي الدين بن عربي» وعبد الكريم 
الخيلي» وابن عجيبة الحسين المتوى (7715١1ه).ء‏ واليافعي والدريي» وإسماعيل حقي؛ 
ومن نأويلاتهم الإشارية ما قالسه ابن عربي مع قولسه تعالى: ياي آلناس أَعَبدُوا 
كم اذى حَلَفَكُم لين من فيكم لَعَلَكُم تتقُو ُقُونَ © اذى جَعَلَ لَكُمْ 
آلأرْض فِرّمًا وَآلسَمَاء ءَ بام وَل مِن الشماء مآ هَأَخْرَجَ به مِنّ مِنَ أَلكْمَرَتِ 
رزقا ل فلا تعلو له أَندَادًا َنم تَعْلّمُورَتَ 1#البقرة:57-71]. 


١51-35٠١ المكي: علم القلوب:‎ )١( 


وم 


اأعلام السدوفية سس 
فقد بين أولاً أن الله نسب خلق العبيد سابقهم ولاحقهم إلى نفسه. وأنه 
خحلق, الأرض؛ لتكون مقرهم ومسكنهمء والسماء لتظلهم» وأنسزل من السماء 
ماء» فأرج به النبات من الأرض؛ ليكون رزقا للناس» ولعلهم يتقون نسبة الفعل 
إلى غيره سبحانه فيتنزهون عن الشرك في الأفعال عند مشاهدة جميعها من الله. 


ويضيف ابن عربي إلى هذا التفسير الظاهري تأويلاً من النوع السابق القريب 
مبيئًا أن الله دعا الناس إلى التوحيدء وأول مراتبه توحيد الأفعال» فلهذا علق 
العبودية بالربوبية ليستأنسوا برؤية النعمة فيحبوه ويشكروهء وخخص ربوبيته بحم 
ليخصوا عبادتهم به» ثم بعد ذلك يحول ألفاظ الآيتين إلى رموز نفسية» وأحوال 
سلوكية فيقول: إن الله أهدى لمم أراضي نفوسهمء وبئ عليها سماوات 
أرواحهم؛ وأنزل من تلك السماوات ماء هو علم توحيد الأفعال» فأخرج به 
من تلك الأرض نبات الاستسلام والأعمال والطاعات و الأخلاق الحسنة؛ ليرزق 
قلوهم منها ثمرات الإيقان والأحوال. 


ونفس هذا التأويل الرمزي يستخدمه في قوله تعالى: (( تي رالذيرت 
َامنُوأ وَعَمُِوأ َلصَلِحَتٍ أن هم نسو ججْرى ين نحيهَا آلأتهرٌ كُلْما 
ُزِقُوأ 9و من تمرق رَزْقا قالول هَيذًَا الْذِى رُزْقَنا من قبل وَأنُوأ بهذف 


مُتَشَد ّ وَلْهْرْ فيها نوج 1 وَهُمّ فِيهًا خَطِدَورت » [البقرة :6 1]. 


فيستخخدم النار في الآية السابقة (آية ١5‏ سورة البقرة) رمرًا للاحتراق بثورة 
النفس وشرر الطبع؛ والمراد بالنفس امحترقة بثورتما هي النفس المصروفة عن الروح 
القدسي والنسيم الرحماني» المقطوعة بالمألوفات الحسية واللذات البدنية مع تعلقها 
وحنينها إليه» وفي مقابل هذا يجعل الحنة رمرًا للنماء والزيادة واخضوية النفسية» 
والأنمار هي علوم ترد إلى السالكين من روضات القدوس تنقع غلة المتعطشين 
هلشتاقين» والرزق المتشابه هو المقامات الي تتصف ها نفس ا والشمرات 


سس وسب 


ع التمسوف الإسلامي. 
هي الحكم والمعارف الي تثبت للقلب حين التجردء وتححب عنه بالتوغل في 
الأمور الطبيعية عند التعلق؛ ثم تعود حين التخلي والتجرد ولذا يقول ذائقها: 
م قَالوأ هَذَا ألّذِى رُزِقنَا فين قبل 6 [البقرة:76]. 


وأما الأزواج الي للقلب فهي النفوس القدسية المطهرة عن دنس الطبائع 
وكدر العناصر”"©» فقد أحال ابن عربي العناصر السماوية والأرضية والملكوتية إلى 
رموز معان يتغيها ويقصدهاء كما أحال الحيلي الشجرة في قوله تعالى: ( وَلا 
تَقَرَبَا هذه الشْجَرَة 6لأعراف:15] إلى الظلمة الطبيعية» فإذا لزم الأمر الإلمحي 0 
يستمع 57 النفس بحاه الله وإلا كان في ظلمة الطبائع ونزل إلى دركهاء ومن أكل 
منها طرد من القرب الإلمي الوحي إلى البعد الجسمان لكونه أجاب مطالب الجسد”". 


وكما رمز ابن عطاء بالأمر بذبح البقرة في الآية (5” البقرة) إلى النفس» 
وقال بقرة كل إنسان نفسه والله أمرك بذبحهاء وقال في تأويل قوله سبحانه: 
«( وَمَا تِللك بِيَمِينِكَ يَسُوسَئ © قال هِىَ عَصَاىَ » إلى قوله 
# سئْعِيدُهَا سِيرتَهًا الأول 6[طه:ا-ما] يقال للوي: وما تلك بيمينك أيها 
الولي» قال هي دنياي أتوكأ عليها وأهش بما على غنمي وهي أعضاؤه؛ ولي فيها 
مآرب أخحرىء فيقال له: ألقها فناء عنهاء فألقاها فكشف له عن حقيقتهاء فإذا 
هي حية تسعى» ثم يقال له حذها ولا تخف» ولا يضره أخذها حين أخذها 
بإذن كما ألقاها بإذن» أي أنه أحذها من الوحه الذي ألقاها به فأطاع الله في 
أحذها كما أطاعه في إلقائهاء هذا ومن المعلوم أن موضوع العصا دار حول عصا 
حقيقية وحسية وضعها الله سرًا إعجازيًا لموسى””. 


.15-46 7٠ تفسير ابن عربي:-2378‎ )١( 

.5١ 2537 الإنسان الكامل: ج؟:‎ )١( 

(") ابن عطاء الله: لطائف المنن: ١١541١١‏ 
ع وس 


العلامح الصصوفية سس 

وبعد فهذا قل من كثير بدا فيه الفهم الصوفي والرمز القرآني بعيدًا عن المعى 
الظاهري» ونائيًا عن الأسرار الخفية في باطن الآيات» وظهر أرباب هذا اللون 
التأويلي الرمزي وكأنهم أغرضوا عن المعى الظاهر إعراضًا كليّاه فهل الأمر على 
هذا النحو أم أن رمزيات الصوفية للآيات معان إضافية لا تنكر المعيئ الأصلي ولا 
تتجاهله؟ وللاجابة على هذا التساؤل سنورد الحقائق التالية: 


الرمزية لا تغير الحقيقة ولا تنكرها 

لا بأس من قبول هذا اللون من التأويل أو الفهمءلأنه ليس ممعنًا في الإعراب» 
ولأن أصحابه فهموا معان لما وحهاتها وقدرها وأثرها على النفس وقد استخدموا 
الآيات كرموز لمعان باطنية دون أن يدعوا أولوية لفهومهم على المعاني الظاهرة» 
ولم يستبعدوا مضمون الآيات الظاهري والباطني من حسابهم بل دخلوا إلى 
رموزهم بعد تقرير المعى الظاهر وتوضيحه؛ ليدللوا على أنهم لا يجهلون المعانٍ 
الظاهرة» ولا يهملوفا ولا يستبدلون بما المعاني البحازية الي أشاروا إليها. 

وتأكيدًا لذلك فيكفينا أن نرجع إلى ما قاله الشبلي حين ذكر أن الآية في 
المثال الذي سقناه له تستعمل للكافر والزنديق وللولي والصديق, ثم فصل القول 
مع كل من الفريقين والأول ظاهر والثاني رمزي؛ ولم نسمع عن صوق ادعى أن 
فهمه هو مراد الآية فقط بل إن تقي الدين محمد بن علي القشيريء والشيخ مكين 
إلدين الأسمرء ومحبي الدين بن عربي يصرون على أن ما يسمعه الصوفي شيء وما 
يمكن أن تُترجمه نفسه وتحيله إلى معان هو شيء آخخر لا يلغي التفسير الواضحء 
ولا يتجحاهله وإن اختلفت المعاني الي تموج في نفس الصوفي عن هذا الظاهر. 


عليها حسب ظروف التجربة الت تمر بما النفس في كل مرحلة من مراحل 
السلوك» ويصوغ ابن عطاء السكندري هذه الحقيقة الي نستند إليها في قبولنا 


ووم 


حسد التمكوف. الإسلامي. 
لهذه الخواطر الرمزية مع الآيات القرآنية صياغة تبرز هذا المسلك. فيقول: اعلم أن 
تفسير هذه الطائفة بالمعاي الغريبة ليس إحالة للظاهر عن ظاهره وما دام الأمر 
كذلك فلا يصدنا عن قبول هذه المعاني ذو جدل ومعارضة ممن يزعم أن المعاني 
إحالة لكلام الله عز وججل وكلام رسوله؛ وإنما يكون إحالة لو قالوا: لا معين 
للآية إلا هذا وهم لم يقولوا ذلك؛ بل يقرون الظواهر على ظواهرها مرادًا يما 
موضوعاتهاء ويفهمون عن الله ما أفهمهم؛ ورا فهموا اللفظ ضد ما قصده 
واضعه”"©. 

ومما يعضد هذا الدفاع ما نلمسه من مسلك أرباب التآليف الصوفية 
كإسماعيل حقي» وابن عجيبة الحسينء واليافعي حينما نراهم يصدرون الحديث 
عن الآبة بالتفسير. الظاهر ثم يذكرون الإشارات مثلما فعل الألوسي أيضاء أو 
يمزجون الظاهر والباطن مزحًا تتضح فيه معالم كل منهما.. 


على أنه يمكن القول إن الذي شجع الصوفية على استعمال الألفاظ القرآنية 
رمورًا لمعان يستشعروفها هو أقوال وجهود رجال الظاهر من المفسرين أنفسهم 
كأبي عبيد الذبي صرح أن القصص القرآني ظاهرها الإهار بأحوال الأمم الماضية 
وإهلاكهم أو حاتهم؛ وباطنها وعظ الآخرين وتحذيرهم ووافقه ابن النقيب على 


هذ92) 


وبناء عليه فيجوز الرمز باعتبار هذا المقصود الباطئن؛ والقرطي؛ رغم أنه منع 
القياس اللغوي في القرآن»وحذر من الرمزية فيه كقول بعض رجال القوم: 
هر 7 رادم #ز 2ه 
( اذهب إل فِرْعِوَنَ إنهء طغى 4 يشير إلى قلبه فإنه يمنعه مهما كان الغرض 
صحيحًا على حد تعبير القرطبي إلا أننا نراه في مبرد آداب القرآن يحرم تأويلبه 
)١(‏ ابن عطاء الله: لطائف المنن: ١٠١‏ 


(1) السيوطي الإتمَان ج: 44١-ه86م١.‏ 


في أمور الدنيا فقط ..0'' ومضمونه أنه جائز في أمور الآخرة» ونراه كذلك أثناء 
التفسير للآيتين 7١71‏ من سورة البقرة) اللتين أذناهما مثالاً للرمزية القرآنية 
عند ابن عربي يوضح أن المراد بالناس الذين أمروا بالعبادة إما الكافرون وإما 
المؤمنونء فإن أريد الأولون تكون العبادة على الظاهر أي عبادة لله بلا شركة» 
وإن أريد المؤمنون فلابد أن تكون العبادة .معن التوحيد الخاص الذي هو إفراد 
الحق» وعدم رؤية الفعل إلا منه» وترك الغير والسوى؛ لأن المومن موحد بالمعى 
العام» وبين أيضًا أن المراد بالخلق إما التقدير» وإما الإنشاءء والاختراع والإبداع. 


وقال عقب تفسير الآية (717): ودلت الآية على أن الله أغئن الإنسان عن 
كل مخلوق”'». وارتضى بين تفسيره هاتين الآيتين كثيرًا من أقوال الصوفية. 


وأما ابن كثير فصرح في شرح نفس الآيتين بأن الله هو المنعم على عبيده 
بإاخراحهم من العدم إلى الوحودء وإسباغه عليهم النعم الظاهرة والباطنة وساق 
بعض الأحاديث الناهية عن أي شرك» والداعية إلى التوحيد الخالص كقول رسول 
الله عندما مع رجلا يقول: ما شاء الله وشئت يا رسول الله فقال: 
«أجعلتني لله نذا !» وقال: «لا تقولوا ما شاء الله وشاء محمد؛ ولكن قولوا ما 
شاء اللسه وحده» فقال ابن عباس: لا تشركوا به شركا أخفى من دبيب النمل 
على صفاة سوداء””. 


وكل هذه الأقوال في التفسير الظاهر هي الت كانت أساسًا لرمزيات ابن 
عربى ف هاتين الآيتين حينما رمز يمما إلى توحيد الأفعال والاستسلام؛ والأعمال 
والطاعات؛ والأخعلاق الحسنةء وكأنه جعل لمعاني الظاهرة سندًا قويًا له في 


985 23594-184 تفسير القرطبي: المقدمة:‎ )١( 
.198-5١948-- 1914 تفسير القرطبي‎ )1١( 
فق تفسير ابن كثير ج١: كلم‎ 

بج الضانة 


ححالتمسوف الاسلامي 
رمزياته» ومقصده الأسمى لا يختلف على وجه يقيئ عما قرره ابن كثير من صيانة 
وحماية جناب التوحيد» ويمذا يقترب التأويل في هذا اللون الرمزي مع التفسير 
الظاهري وتقوم بينهما أواصر الصلة القوية في الأصول والغاية. 


وفوق هذا كله فإن الذي أعطى إشارة الصحة الواضحة للرمز بالآية في 
بقاع الرعظة الحسنة ما ورد عن رسول الله يخ حين دخل على الإمام علي 
وفاطمة ليلا فقال ههما: «ألا تصليان؟» فرد علي قائلا: إنما أنفسنا بيد الله فإذا 
شاء أن يبعثنا بعثناء فانصرف البي 6 ولم يرجحع إلى علي بشيءا _ قال الإمارم 
سمعته وهو مدبر يضرب فخحذه ويقول: ١‏ وكانَ الإنسَنُ أُكَدرسَىْ تَىْءِ جَدَلِاً » 
فالمراد بالإنسان هذا الكافر بدليل قوله بعدها «١‏ ندل الذين كفروأ 
بِلْبَطِلٍ لِيُدَحِضُوأ به أَقّ 4إلكيف:::-::] وهو إشعار بالتخصيص”": فإذا 
قالها النبي في حالة علي المؤمن دل هذا على أنه يجوز استعمال ما هو خخاص 
بالكفار أو .مناسبات معينة في أحوال تخص المؤمنين والسالكين إذا كان القصد 
إشحاذ الهمم وبعث النفس على الاستقامة. 


الفهم الرمزي في القرآن تتفسير بالنظير 

إن هذا الفهم الذي يستخدم اللفظ القرآني فيه رمرًا لا يسمى تفسيرًا ظاهريًا 
ولا تأويلاً باطنيّاء ولا ينبغي أن يكون ذلكء وإلا كان كمسلك الباطنية الذين 
يرون أن فهومهم هي مرادات النصوص وإن اصطدمت مع الظاهر لها والصوفية 
لا يدعون هذا لطريقتهم؛ وإنما يرون أنما من قبيل اللغز أو الإشارة فحسبء أو 
من قبيل الدقائق الى تنكشف لأرباب السلوك» وهو ما مفى بالنظير لما ورد به 
القرآن فإن النظير يُذَكْر بالنظيرء أو هو قياس الباطن على الظاهر كما ذهب إلى 


)ع0( القسطلان: إرشاد الساري شرح صحيح البخاري: ج/7: 2081-4 وتفسير ابن 
كثير ج6: /151. 


سوررست 


ذلك كل من أبي الحسن الواحديء وابن الصلاح, والنسفي في العقائد”'؟ وهي 
ثمرةٍ الإيمان على حد تعبير سعد الدين التفتازائي(”. 


ويفرق ابن كثير بين ذكر الشيء ومقابله فيمنعه في القرآن وبين الشيء 
ونظيره فيجوزه؛ ويعتبر الأول تضادًا والثاني تشايًا وبحانب أنه فهم بالنظير أو 
بالقياس فإنه يتضمن خصائص أخرى تجعله جديرًا بالاستقلال والتميز هذه 
الخصائص: هي ما يقوم به الصوفي من عقد الشبه بين حادثة تاريخية محكية في 
القرآن وبين حالة رتيبة وعادة راسخة متكررة في الحياة الإنسانية الى يحيا فيها 
هذا السالك ويعيش في تحربتها الدينية» ثم يقوم بتحويل الحوادث المحكية في 
النصوص إلى دروس تخدمه في سلوكه وتقوم نفسهء وتصلح لغايته الي يدأب 
جاهدًا من أجلهاء ألا وهي تكميل نفسه وتصفيتها وحفز الغير عليه مثل هذا 
الصنيع ومن أجل هذا يعمد إلى الألفاظ والصور الحسية في الآيات فيستخدمها 
كرموز لحقائق أو أوجه نشاط نفسية: ويحكم سياقها إحكامًا متقئا دون أن يخل 
بالمعاني الأصلية المنوطة بمذه الألفاظىولا يغفل الحقائق التاريخية المرتبطة 
بالنتصوصء إذا كانت العملية كذلك كانت لفتة روحية قيمة ومتقنة مع غاية 
القرآن من إصلاح النفس وتهذيبها"”. 


المرحلت الثالثت: التأويل الممزوج 

وإذا استطعنا أن نحد سندًا لقبول التأويل القريب وأن نلتمس مبررًا لوحود 
التأويل الرمزي فإننا قد نعدم ذلك حينما ننظر في آثار بعض الصوفية الخاصة بهذا 
الممال» والذين اهتموا بتأويل النص وتسخيره خدمة آراء مُسبقة ونظريات جاهزة» 


.١85 السيوطي: الاتقان ج؟:‎ )١( 

.1١55-151١ د/جعفر: التصوف طريقا:‎ )١( 

(؟) د/جعفر: التصوف طريقا: 1594-1501. 
عفة 


وابتعدوا عن المعن اد ومناسباته ابتعادًا يجعل الصلة بين المعيئ الباطني وبين 
الظاهري تكاد تكون منعدمة» ونستطيع أن نسوق بعض النماذج الي يظهر منها 
كيف أنمم لووا عن النص» وأخضعوا أجزاءه لأفكارهم الخاصة» واليّ تبدو 
الرمزية فيها بعيدة كل البعد. 


وتأي فهومهم للآيات نتيجة عمل العقل والتفلسف أكثر منها شعورًا ذوقيًا 
ورقة وَحُدية» وثمار تأويلهم أدخل في باب الاستشراق والتنظير منها في باب النفع 
النفسي والروحي ونخدمة السلوك والطريق والمريدين. 


() ونبعدى أولاً: بالأمثلة الى حدمت النفس والمعرفة»وصدرت عن افكارهم 
فناتقي في البداية مع الغزالي حين يُووّل قوله سبحانه: ( الله نُورُ 
أَلسَموَت وَالأزض' مَكَلُّ تُوره- كمِشْكوق فيا ا لْمِصَبَّاحٌ فى 
زُحَاجَةَ 4[سورة النور:ه] فيقول مرة: إن هذه الآية أمثلة لمراتب العقول» 
فالمشكاة مثل للعقل الهيولاني» ووجه الشبه بينهما أن المشكاة مستعدة لأن 
يوضع فيها النور وكذلك النفس بالفطرة مستعدة لأن يفاض عليها نور 
العقل» وإذا قويت النفس وحصلت لا مبادئ المعقولات فهي الزجاحة» فإن 
بلغت درجة تتمكن من تحصيل المعقولات معها بالفكرة الصائبة فهي 
الشحرة؛لأن الشجرة ذات أفنان وكذلك الفكرة .ذات فنونءفإن بلغت 
درحة الكمال وحصل لا المعقولات باللحدس فهي الزيت» فإن ازدادت 

.. كمالاً وكاد زيتها يضيء وأتتها المعقولات كأنها تشاهدها وتطالعها فهي 
المصباجح عفما زاد .بعد ذلك من المعارف فهو النور على نورء أي نور العقق 
المستفاد على نور العقل الفطريء ونسبة العقل إلى هذه الأنوار كنسبة 
السرج إلى النار العظيمة الي طبقت الأرضء وتلك النار هي العقل الفعال 


الى مومه 


المفيض لأنوار المعقولات على الأنفس البشرية"©. 
ولا يخفى أن حذور هذه الأفكار وتسلسلها ومراتبها ومصطلحاتًا من 
الأمور المعروفة في المحال الفلسفي لا المجال الذوقي. 


وف مشكاة الأنوار يووا تأويلاً آخر يخضعها فيه للأرواح البشرية الخمسة» 
فيرمز بالمشكاة للروح الحساسء وبالزحاحة للروح الخيالي» وبالمصباح للروح 
العقلي» وبالشجرة للروح الفكريء وبالزيت الذي يكاد يضيء ولو لم تمسسه نار 
للروح القدسي» ويبالغ مبالغة شنيعة فيقول: 


وف الأولياء من يكاد يستغي عن مدد الأنبياء كما يكاد الزيت يضيء ولو لم 
تمسسه نار”؛ ولعله لا شك قصد من عنوان كتابه: (معارج القدس) أن يبتدئ 
العروج من العقل اليولاني؛ ليصعد إلى العقل الفعال » وهو مراده في التأويل 
الأول ثم قصد بكتابه مشكاة الأنوار» تلكم الروح الي تكون محلاً للأنوار كما 
تكون المشكاة كذلك وهو (التأويل الثاني)» ومن المعلوم أن هذين الكتايين 
منسوبان حما للغزالي» ولا خلاف في صحة تلك النسبة لأن الفخر الرازي قد 
نقل عنهما لأبي حامد ضمن تأويله هذه الآية في كتابه (مفاتيح الغيب). 


وبالتالي فاحتمال الدس على الغزالي في المؤلفين بعيد و بذا تصح هذه 
الؤأويلات عنه على وحه قاطع. 

وفي هذا الحانب الخاص بالقوى النفسية واتصاها بالمعرفة بحد ابن عربي يُؤوّل 
استسقاء موسى في الآية (70 من سورة البقرة) بأنه طلب نزول أمطار العلوم 
والحكم والمعاني مبيئًا أن الائني عشرة عيئًا هي مياه العلوم» وهي على عدد 
3( الغزالي: معارج القدس: 1" 
(1) مشكاة الأنوار: © ١-9‏ 5. 


لاس 


عدم التدسوف الاسلامي. 
المشاعر الإنسانية الى تنحصر في الحواس الخمس الظاهرة» والخمس الباطنة» 
والقوة النظرية والعملية» وفي الآية (41» 4 من نفس السورة) يرمز باليدين إلى 
العقل الأقدس والروح الأول الذي هو روح العالم» ويقابله آدم الذي هو النفس 
الكلية الناطقة الي هي قلب العالمء وذريته هم النفوس الحزئية. 


أما جبريل فهو العقل الفعال» وميكال روح الفلك السادس وعقله المفيض 
للنفس النباتية الكلية الموكلة بأرزاق العباد» وإسرافيل هو روح الفلك الرابع 
وعقله المفيض للنفس الحيوانية الكلية الموكلة بالحيوانات؛ وعزرائيل هو روح 
الفلك السابع الموكل بالأرواح الإنسانية كلها يقبضها بنفسه وذاته. 


أما الملكان ف الآية ٠١١(‏ من سورة البقرة أيضًا) وهما في الظاهر هاروت 
وماروت فهما في نظره العقل العملي والعقل النظري المائلان نحو النفس» ومثل 
هذه الرموز لا يقبلها عقل ولا دين ولا سند من لغة؛ ودرجة المزج والإقحام 
الحريء لحرمة النص واضحة وملموسة. 


(ب) ونأي ثانيًا إلى التأويلات الي تتصل بالمنح والمواهب فنرى ابن عربي كذلك 
يحدئنا مرارًا عن التجلي الذات والصفاتي خاصة في تأويل الآيات (21117 
١57 475‏ من نفس السورة)» وقد نقل بتعسف أوصاف الكفار 
إلى ساحات الولاية والأولياء» فزعم في رمزيته بالآيات من 77-١(‏ من 
البقرة) أن الأولياء كفار لسترهم المقام كالملامتيه, وخختم الله على قلوهم ؛ 
لأفم اتخذوها بيته فلا يدحله أحد سواهن وخحتم على سمعهم فلا يصغون 
إلا إلىء كلام رهمء وجعل على بصرهم غشاوة وهي غطاء العناية. فلا 
ينظرون إلى شيء إلا وهم فيه آية تدل على الله. 


ومن هنا فهي غشاوة محمودة؛ والعذاب من العذوبة أي أنهم استعذبوا عقاب 


سقضة 


أعداء الله وهؤلاء الأولياء ينقضون عهد الله من بعد ميثاقه ؛ لأنهم بايعوه مع 
رؤية الفعل» وثبوت الإرادة» فلما ازدادوا قريًا علموا أنه هو المعاهد وَالْعاهَدُ لأن 
الفعل له فنقضوا رؤيتهم لفعلهم وسلموا الأمر له وحده. وهم مضلون لأنهم 
دلوا الناس على الله وحيروهم عندما كشفوا لهم جلاله وجماله فكانوا 
بذلك محيرين 5١(‏ الكهف). وهَمّازون عيّابون لأنهم يطلعون كل مريد على 
عيوب نفسه ليقومها ١١(‏ القلم) وهم الفجار في سحين ؛ لأنهم فجروا عيون 
المعارف» وحبسوا أنفسهم وسجنوها (7 المطففين)» ومن صفاقم أهم عن 
صلاتهم ساهون لصلاتهم به لا يممء فسهوا عن فعل أنفسهم لمشاهدتهم له (ه 
الماعون) وهم يراءون الناس ليعلموهم وليقتدى بم في أفعالهم: فما راعوا لسمعة 
أو شهرةء وإنما للتعليم والاقتداء ( الماعون). 


وهكذا صرف كل صفة للكافرين والضالين إلى الأولياء الصادقين مدعي أنه 
مما أكرم الله به هذه الأمة أن جعل لأوليائها حظًا من نعوت أهل البعد عن 
الله بطريق القرينة فيقع الاشتراك في اللفظ والمعئى ويتغير المصرف» كما أن 
الحرص يذم مع المال وبمدح مع العلمء وكذا الحسد مذموم في تمن زوال النعمة 
محمود .معن الغبطة» وعندما يكون في الإنفاق والحكمة فالذم بالإطلاق والمدح 
بالتقييد”'2 فكذلك الصفات السابقة مذمومة بالإطلاق محمودة بالتقييد. 


(جب) ومن ناحية ثالثة فإفهم زجوا بأفكار الوحود بين التأويلات واستخدموا لها 
رمورًا تبعد كثيرا عن هذه الحوانب» مثل قول ابن عربي في تأويل قوله حل 
شأنه: ( قَالَ رَتِ إن دَعَوْتُ قَوْ لَيْلا وَتهَارًا » إلى قوله ( وجل 
لَك أبترا 4[نوح:ه-:1] أي دعاهم إسراراً ثم دعاهم جهارّاء أو دعاهم إلى 
اسمه الباطن وأحديته الغامرة لكثرة الأسماء المنسوبة إليه لعل أرواحهم تقبل 


.185-١1/1/ةيكملا والفنوحات‎ ١٠١١-1974 الا لا‎ ,4.-١ تفسير ابن عربي ج1:‎ )١( 


سنفة 


حك )لتسسوف الإسلامي 
دعوته بالنور الاستعدادي الأصلي» ودعاهم إلى الاسم الظاهر وأحديته 
القامعة لكثرة. الأسماء الداخلة تحته فلم يجيبوا لغلبة أحكام الكثرة. عليهم: 
وبعدهم عن الوحدة الباطنية» واستيلاء أحكام التعينات المظلمة الحرمانية 


عليهم. 


وقال: دعاهم ليلاً من حيث عقوهم وروحانيتهم فإها غيب» ودعاهم هارا 
من حيث ظاهر صورهم فلم يستجيبوا لكونه دعاهم فرقانًا أي تفصيلاً ونظرًا إلى 
كل حالة حالّة ولما كانوا أهل فرقان وكثرة فإفهم بحكم هذا لا يقبلون التوحيد 
والتنزيه والتحريد, ولو دعاهم من باب طبيعتهم فجمع بين الدعوتين لأجابوه» 
ولكن نوحًا وهو في مرتبة الجمع يعلم الفرق» ويطلع على مراتب قومه؛ ويعذر 
الكل ويعلم 8 ؛ إنكارهم عين الإقرار» وفرارهم عين الإجابة بالفعل لا بلبيك» إذ 
أنهم ستروا أنفسهم بالكفر ليبقوا عمار الدنياء وليظلوا أربابهاء وهذه الحالة 
استجابة فعلية لا 0 


وأيضًا قد اهتم أبو محمد عبد الله بن أسعد اليافعي (615م ه) في كتابه 
(الدر النظيم) بخاصية التراكيب القرآنية؛ وربطها بالوجود والخلق» وصرح بأن 
البسملة أربع كلمات» وحروفها محصورة في الألف واللام والباء والحاء والراء 
والسين والميم والنون واهاء والياء» ومنها انبعاث القدرة» فمن الباء مع وجّد 
تَكوّن عَالُمُ الملك الشاهدي, ومن الباء مع السين تكون عالم الملكوت العلوي» 
ومن الباء مع الألف تكونت الأسماءء ومن اللام مع الاء ترتيب الأطوار» ؤمن 
الراء مع الحاء ظهرت الرحمة؛ ومن النون مع الباء ظهرت حكم القبضتين. 


وإذا أضيفت لفظة اسم إلى رب برز منها التعظيم والعلوء وإذا أضيفت إلى 
الله برزت الرحمانية؛ لأن الربوبية تظهر بحقائق الوجودء والألوهية تظهر بقهر 


014-6٠0 : ابن عربي: فصوص الحكم: فص حكمة سبوحية في كلمة نوحية‎ )١( 
ووم‎ 


حقائق الموحوداتء ثم يقول بعد جولاته هذه إن الفهوم في القرآن يجب أن تكون 
على هذا النمط؛ لنقف على أسرار حروفه وتركيبها مع بعضها ومع الألفاظ 
الأخرى. ولنستشف أسرار عالم الملك» وعالم الخلق.وعالم الأمرء وسر المبتدا 
والمنتهى: ومراتب التوحيدء وشحرة الأكوان» وأسرار المكونات”'2» وكذلك فعل 
أحمد بن محمد بن عجيبة (1171714ه) حين فصل الحروف وقرن سر كل حرف 


31 
١ مع‎ 


إبطال هذا اللون من الفهوم 

بعد أن ضربنا بعض الأمثلة في بمحالات متعددة» ورأينا كيف كان هذا النوع 
من الرمزية مغاليًا ومبالعًا فيه» وكيف أن أربابه سخروا النص لآراء خخاصة إلى 
حد يخرج عن حقيقة اللفظ وجحازه» وينبو عن الذوق؛ ويقذف بصاحبه بعيدًا عن 
الجادة» وفي مناطق الزلل والوهمء ويجعله حاكما بالظن والتخمين لا بالسند 
والدليل» لذا فنحن من جانبنا نرفض هذا اللون وسواء صحت نوايا أربابه من 
الصوفية أم فسدت كالباطنية من الشيعة. 


وسواء وجحدنا بعض الأدلة الي تصلح أن تكون أساسًا لهذه الرمزية 
كالخديث الذي رواه الديلمي والبزار عن عبد الله بن عمرو عن رسول الله 
قال: «إن الله خلق خلقه في ظلمة ثم ألقى عليهم نوره فمن أصاب يومئذ من 
نوره اهتدى ومن أخطأ ضل» وكقول أبي بن كعب في آية النور الي أولها الغزالي 
إن الممثل به المؤمن» وإن المشكاة صدره. والمصباح الإيمان والعمل»والزحاحة 
قلبه؛ وزيتها هو الححج والحكمة الي تضمنهاء وأخبرنا أن المومن يتقلب في خمسة 
أنوار: كلامه وعمله؛ ومخرحه ومصيره ووافقه ابن عباس فقرر أن الآية مثل ضربه 


.١١-8 اليافعي الدر النظيم:‎ )١( 
178-155 914-151١ :١ج ابن عحيبة انظر البحر المديد‎ )١( 


ووم 


حت |لتمسفوف. الإسلامي. 
الله لطاعته المتنوعة» وكما يكاد الزيت الصافي يُضيء قبل مس النار كذلك 
قلب المؤمن يكاد يعمل بالحدى قبل أن يأتيه العلم فإذا جاءه زاده هدى ونورًا 
على نور”". 


فهذه الأقوال تصلح سندًا يقوي رمزية الغزالي في آية النور» خاصة إذا ما 
عرفنا أن الآية تمثيل وليس بمتنع في التمثيل أن يتوسع المرء فيه على حد قول 
القاضي أبي بكر”": وأن القرطبي أكد أن الله خلق العقل نورًا هادياء وأرحع 
الضمير في قوله «مثل نوره» إلى الدلائل الي يقذفها الله في قلب المؤمن؛ 
وهي نور ومرتبة واحد بعد واحد وتنبيه بعد تنبيه9"©. 


ومال ابن كثير إلى أن الله شبه قلب المؤمن» وما هو مفطور عليه من 
الصفاء والنقاء» وما يرد عليه من هدى القرآن بالقنديل من الزجاج الشفاف 
الجوهريء والزيت الحيد المشرق الذي لا كدر فيه 


ومع أن الغزالي في تأويله للآية استند على مثل هذه الأقوال ورمز بما 
للعقل والروح باعتبار تدرحهما وعروحهما إلى التسامي والترقي لما في طبيعتهما 
من نورية وصفائية إلا أنه يختلف عنهم في اللغة الى تحدث يما ؛ حيث جاءت 
مصطلحات السلف إسلامية تحمل طابع الإيمان والهداية» بينما كسيت ألفاظ 
الغزاللي .مسحة فلسفية لا مواراة فيها ولا جدلء, ومن الناحية الموضوعية فإن 
السلف لم يزيدوا على أن أخبروا بنورية العقل والروح؛ وأن الآية مثل للمؤمن في 
ترقيه على درجات الإبمان والعمل» وتعرض الغزالي إلى رسم صورة جدلية عقلية 
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صعودية تبدأ من الحولاني لتنتهي عند الفعال» أو عرض الآية على قوى النفس قوة 
قوة» وعارضها بالأرواح الخمسة الي نادى بّا. 


ومثل هذه العملية والتغالي فيها كانت سببًا بلا أدن شك إلى السقطة الشنيعة 
الي وقع فيها حين جوز استغناء بعض الأولياء عن مدد الأنبياء إذا عرحوا إلى 
الروح القدسية» ونقول بعد هذا وسواء وحدنا بعض الأدلة الي نستأنس ها أم لم 
بحد.فإنه ما من شك في أن أحدًا لا يوافق على الرمزية المتكلفة اليّ رأينا طرفا 
منها لعدة أسباب: 


أولاً: إنه يجب أن نحافظ على الطابع القرآني بعيدًا عن النظريات العقلية و 
عن تعقيداتها وأوهامهاء وأن نبقيه كما أنزله الله ميسرًا للفهم في ظاهره» 
ممكئًا له في باطنه. متسمًا بطابع السهولة والقرب من كل الأفهام ؛ ليظل داني 
بار ود مكار لتر واحقى لتو انه دكايا انه روناي اليسيطاي 
9 وَلْقَدَ يسَرْنَا آلْقَرَءَانَ للذّكر فَهَلَ مِن و 40] وقال حل 
شأنه: : ( فَِنْمَا يكَرَئهُ بلسايلك لِتُبَشْرَ ب ِهِ الْمقوت و تَنذرٌ بم قومًا لد » 
[مرع:0] أي أنزلناه بلسانك العربي» وعطلناء سهلاً عق من تديزه وتامله» 
فلفظه ومعناه ميسران ليتذكر الناس. 


ثانيها: ومن أحل الحفاظ على هذه الغاية دعا النبي 86 إلى الترفق في التأويل» 
ونبذ الغموض والإيغال والتحريف والانتحال: وإخراحه عن موضعه. وحثنا على 
حرب من يتجرأ على القرآن فقال: «إن في أمتي قومًا يقرأون القرآن ينثرونه نثر 
الدقل يتأولونه على غير تأويله» فإن رأيتم ذلك فحاهدوهم, واقعدوا لهم كل 
مرصدء وكونوا من العدول المدافعين عن كلامه كما قال الني: «يحمل هذا العلم 
من كل خلف عُدُوله ينفون عنه تحريف الغالين» وانتحال المبطلين» وتأويل 
الجاهلين» أخرحه أبو يعلي. 


ننه 


التصسوف. الإسلافي. 

فعلى المنصفين أن يردوا الأصناف الثلاثة وهي شاملة للتأويل المغاللي الصوفي. 
وللتأويل احرف الشيعي؛ ولخوض أرباب الرأي وللذين لا تمكنهم قدراتهم العلمية 
على تفسيره؛ ولكن يتجرءون ويفسرون» ولكل من يُوّول القرآن على غبر 
موضعه حسبما شرح ابن عباس معن التأويل المغالى والحرف0". 


ومع أننا قلنا إن القرطي قبل التأويل القريب» وبعض الرمزيات الصوفية إلا 
أنه رفض المغالاة والتكلف, وبدا في أول تفسيره هادا إزاء هذه الفهوم يدحضها 
برفق» ويردها بأدب» ثم بعد شوط من التفسير انقلب جريئًا عنيقًا في صد أربابه 
هذا التيار» وكثيرًا ما استخخدم ألفاظ التجريح”" المعروفة عن بعض النقاد القدامى» 
والمعاصرين كابن الجوزيء والبقاعي. 


ومن العجحيب مع هذا أن الغزالي؛) حث في كتابه «قانون التأويل» على عدم 
الوقوع في التأويلات البعيدة الي تنبو عن الأفهام؛ أو الي لا يتبين فيها وجه 
التأويل أصلا ! (©؛ فلا ندري كيف خالف نص القانون الذي وضعه ؟!. 


الثها: وإذا كان الأمر كذلك فإن المغالاة والتكلف قد يوقعان في الزللء 
ويجران إلى الفتنة عند من لم يستجب لنداء الترفق» واقتفاء آثار الصحابة 
وخطاهم» ولدى من آثر التعمق» وقد يقوده مسلكه المتشدد إلى الإيهام 
والالتباس» ولذا قال ابن عباس منبهًا ومحذرا: من أوغل فيه برفق بحا ومن أوغل 
فيه بعنف هوى” وكأن القرآن حسبما نفهم من هذا النص يحتاج إلى إيغال على 
أي حالء فهو ليس سهلا خفيفا حى ينال ببساطة وسذاجة؛ ولكنه سهل عميق 


.١548 السيوطي: الإتقان ج؟:‎ )١( 
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يحتاج إلى جهد وإيغال» ومع ضرورة هذا التعمق ينبغي أن ندخل فيه بحذر وبرفق 
حشية التردي والسقوط ؛ حي لو كنا من أهل الإيغال كعبد الله بن عباس» 
وعلي بن أبي طالب اللذين امتنعا عن شدة الغوص مع المعرفة؛ صيانة ورعاية 
لأنفسهما أو خوفا على غيرهما. 

وقال ابن مسعود أيضًا: ما أنت بمحدث قوم حديثًا لا تبلغه عقولهم إلا كان 
لبعضهم فتنةلكل وقال قتادة: طلب قوم التأويل فأخطأوا التأويل وأصابوا الفتنة0" 
وكذلك فى سفيان بن حسين عن الشناعة فقال: إياك والشناعة في الحديث فإنه 
قلما حملها أحد إلا ذل في نفسه وكذب في حديثه”" ولهذه التصوص استقبح ابن 
تيمية والسيوطي وابن عجيبة الإبهام والإلباس مع اتفاقهم على حسن نوايا 
القوه؟), وهم منصفوكت إلى حد بعيد. 


رابعها: وأوضح الغزالي في قانون التأويل أن بعض الآيات قد يكون كثير 
الاحتمالات» وقد تتسع طرقه. ولا تنحصر لطالب» وعندئذ طالب العلماء أن 
يكفوا عن تعيين المراد عند تعارض الاحتمالات» وحكم بأن التوقف عن التأويل 
أسلم ورمما يقصر علم الإنسان إزاء تعدد الطرق فيضيق ذرعًا بالوجه المطلوب» 
فإذا حكم على كل من الصورتين حاء حكمه نتيحة الظن والتخمين» والسلامة 
في ترك الحكم؛ وتحدب القطع بوحه دون وجههء قال: ولست أرى أن أحكم 


وهذا أصوب وأسلم عند كل عاقل» وأقرب إلى الأمن يوم القيامة, إذ لا 


)١(‏ صحيح مسلم ج١:‏ 5 النووي. 
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لففة 


عد التمكوف الاسلامي 
يبعد أن يسأل في القيامة ويطالب ويقال له: لم حكمت علينا بالظن؟ وليس عليك 
إلا الإيمان المطلق والتصديق المحمل27 وهذا أصون للنفس » وأبعد لها عن الزلل 
خحصوصًا فيما لا عمل فيهء وإذا كان الحال كذلك فمن باب أولى ألا تُحَمُل 
الآيات ما لا تحتمل» وكان على الغزالي أن يطبع توجيهات نفسه قبل غيره. 


514750714٠١ قانون التأويل ضمن مجموع:‎ )١( 
سرفروو‎ 


الصراع بين الفقهاء والصوفية 


رغم أن الفقهاء أو رجال الظاهر كان لهم في الإسلام خدمات جليلة سواء 
في محال الحديث والتفسيرء أو الفقه والفتيا والقضاء واللغة والمغازي وغيرها من 
علوم الملة» كما كان لهم دور كبير ف نشر هذه العلوم وبثها بين طلابماء وكان 
للصوفية كذلك تعلق يذه العلوم الظاهرية» واهتمام كبير بآداب السلوك 
والمعاملة» وعلوم الأخلاق والفضائل كالمقامات والأحوال وإصلاح النفس 
وتصفية القلب» وهم مذاقات خاصة في التوحيد. ونظرات ثاقبة في الدنيا والهوى, 


وتطلع إلى الآخرة والعققى. 


رغم كل هذه الميزات لدى هؤلاء وهؤلاء إلا أنه كما هي العادة لم 97 
الفريقان من شن الحملات المتكررة على بعضهماء وكثيرًا ما تطور الصراع إلى 
حد الدس والكيد والقتل» وسنتناول في هذا الزء بذور الاختلاف في وجهات 
النظر عند الصحابة»؛ ورحال السلفء. ثم تتتبع تطور هذه البذور إلى حروب 
فكرية طاحنة بين رجال الطريق وعلماء الظاهرء وأسباب ذلك وطبيعة الاختلاف 


وححجحمه. 


بدايات الاختلاف 

نهم الصحابة والتابعون الإسلام فهمًا واسمًا شاملا وكانوا علماء يطلبون 
.زْضا الله بعلمهم» ويعملون لعمران آخرتهم به» وقد شغلوا بتزيين بواطنهم 
واتطهبرهاء وتحميل سرائرها وترقيتهاء كما زينوا الظواهر وأحكموا الجوارح» 
'ولزموا الورع والتقوى» وكانوا بذلك طلاب علم وعمل؛ ورجال ظاهر وباطن 
على وجه حقيقي» بل كانوا فوق هذا كله مسلمين على وحه مرضي ومقبول 
وكامل؛ ولذا صورهم المكي فقال: قبض رسول الله عن ألوف من صحابته 
كلهم علماء بالل فقهاء عن الله أهل رضوان من الله تعالى» ولم ينصب إلى 


-ومم- 


سس لتمسنوف. الإسبلامي. 
الفتيا ولا حملت عنه الأحكام والقضايا إلا بضعة عشر رحلاً©. 


وأبرز ما شغل به كل من الصحابة والتابعين حخمسة. أشياء: قراءة القرآن» 
وعمارة ماحد .وذكر. اللسله :تماق والأمر بالمعزوفء :والتهي عن اللنكر): 
ويود كل منهم لو أن أحاه كفاه الفتيا» وكانت تلك الحالة هي السمة الغالبة على 
روح الرحال في هذا العصر؛ ولكن الذين يتصورون أنه لم ينشأ اختلاف أصلاً 
واهمونء لأننا نري في هذا الوقت صورتين من صور الاتحتلاف: 


إحداهما عامة غير محددة» وشائعة غير مقيدة بأشخاص ويكتفي دعاتا 
بالدعوة إلى الصدق والإخلاص ف العلم والعمل والسلوك ويحاربون العالم 
الفاحر» والناسك المبتدع أو المدعي؛ أو المرائي» ومن أشهر هولاء الإمام علي 
حين أشاد بالعلماء الربانيين» ومن كانوا على سبيل النحاة» وذم الرعاع الذين 
يميلون مع كل ريحء وقال: ما قطع ظهرًا في الإسلام إلا رحلان: عالم فاحر» 
ومبتدع ناسكء فالعالم الفاحر يُرَهّدُ الناس في عمله لما يرون من فحوره: 
والمبتدع الناسك برغب الناس في بدعته لما يرون في نسكهء وكذلك حَذْرَ عمر 
من العالم الفاحر ومن الجاهل المتعبد"» والنموذج الفاضل للعالم عندهم هو 
الرحل العالم العابد الذي يخشى الله كما هو عند ابن مسعود. 


وثانيتهما صورة محددة وفيها مواحهة بين طرفيهاء وقد بدأت في عصر 
السحابة على وجحه ضيق جدًا من ناحية الأطراف والأشخاص» وعلى وححه محدود 
من نلاحية المسائل موضوع الاختلاف» واتصفت طبيعة الاخحتلاف بالتنوع لا 
بالتضاد» وإذا غضضنا النظر عن الاختلافات ذات الطابع السياسي كيوم الثقيفة» 


)١(‏ الغزالي الاحياء ج١:‏ 8», وقوت القلوب ج١:‏ لاك لول ململ 
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(5) المكي: قوت القلوب ج١: ١76-١515‏ 

مضني 


العلامح الصصوفية سس 
والاخعتلاف بين الستة الذين رشحهم عمرء وما تبع ذلك من خلاف علي مع 
طلحة والزبير ومع معاوية لكوفها تتصل بالحانب التاريخي السياسي لا العملي 
الفقهي لوحدنا أن أظهر احتلاف يناسب ما نحن بصدد دراسته. ويتشابه إلى حد 
كبير مع ما كان بين الفقهاء والصوفية ف القرن الثالث هو اختلاف وحهة النظر 
بين أبي ذر ومعاوية في عهد عثمان والذي أدى إلى نفي الخليفة له إلى الربذة 
خارج أرض المدينة» وهو مشهور ومسائله محصورة في الدعوة إلى الزهد من 
أبي ذر وهحومه على مظاهر الترف والثراء ال عاش فيها معاوية. 


ولقد انسعت هذه الصورة في عصر التابعين سواء في عدد الأطراف أو تعدد 
المسائل ح كان الحسن البصري يخالف الفقهاء ويخالفونه,» ويهاجمهم لإقبالهم 
على الدنيا كما حدث فرقد السنجي عنه("2» وكان البصري أيضًا يتكلم في بعض 
علماء البصرة وذمهم: كما كان أبو حازم وربيعة المنيان يذمان علماء بن مروان» 
ويهاحم الثوري وأيوب وابن عون وابن المبارك علماء الدنيا على وجه سافر ممن 
كانوا يقيمون في الكوفة» وانتقد الفضيل وإبراهيم بن أدهم ويوسف بن أسباط 
بعض علماء الدنيا من أهل مكة والشاء!". 


وهذا يؤكد لنا أن الصراع بدأت خيوطه رقيقة بين الصحابة ثم ازدادت 
نسجًا في عصر التابعين ؛ حى كان على أشده في كل مكان, ثم اتسع وتلبد فيما 
بعد ذلك؛ كما أنه كان منصبًا على المخالفين والمبتدعين من رجال الزهد, وعلى 
المفرطين والمقصرين وطلاب الدنيا من العلماء» فالقول بأنه بدأ أصلاً في القرن 
الثالث عندما انفصل الصوفية بعلم وَزِيْ واسْمٍ قول حال من الدقة والتحري؛ نعم 
تعمق واتسع وتطور ووصل إلى سفك الدماء على أيدي الحكام لبعض الصوفية ؟ 


.59 :١ج الغزالي الإحياء:‎ )١( 
١58-١514 :١ج المكي: قوت القلوب‎ )١( 
ينين‎ 


عد التصهوف الإسلاعي. 
ولكنه كان حلقة متسعة في تلك الفترة ولم تكن هي بداية السلسلة. 


أسباب الاختلاف 
ولسائل أن يسأل ما هي الدواعي الي وحدت ؛ حىّ كانت سببًا في تطوير 
هذه الاختلافات من صورة هادئة إلى لون صاخحب حانق تقطع فيه الرقاب؟ 


وللاحابة على هذا السؤال نرى أن الأسباب متنوعة الأغراض متعددة 
الجوانب فهي إما أسباب عامة وطبيعية» وإما أسباب ترحع إلى رجال الطريق 
أنفسهم, وإما أن تعود إلى المنكرين من رجال الظاهرء وتحت كل هذه الأنواع 
أسباب فرعية كثيرة» ولكي نوف الموضوع حقه ينبغي أن نفصل كل نوع مع 
دواعيه الخاصة به؛ لعفرقت معًا على مناطق 9 وبيوت الداءء وحن نتبين 
بصورة واضحة دوافع كل وغاية عدائه بعد ذلك. 


أولا: الأسباب ذات الطابع العام 

من الخطأ أن نقول: إن الصراع بين الفقهاء والصوفية كان هو الصراع 
الوحيد بل كانت تلك الفترة الي اشتعل فيها أوار العداء بين الفريقين مسرحًا 
لاختلاف العلماء في كل فنء بينهم وبين غيرهم, أو بين أبناء الفن الواحدء» كل 
فريق له وجهة أو مذهب معين يدافع عنه ويصب جام غضبه على مخالفيه 
كالاختلاف بين المعتزلة والسنة أولاًء ثم الأشاعرة ثائيًا دائخل أبنية علم الكلام؛ أو 
بين الحنفية والمالكية في إطار الفقه» وكذا في علم النحو بين البصريين والكوفيين» 
وكثيرًا ما كان علماء فن ما يشيدون به دون غيره؛ ويعتبرون ما سواه من العلوم 
قليل النفع عدم الثمرة مثلما فعل محمد بن أحمد الطائي المتكلم وهو يشيد بفنه 
قال: 


أيهاالمفتدي ليطلب علما كل علمع بد لعلم الكلام 


عمسم 


العلامح الصضوفية سس 
تطلب الفقه كي تصحح حكمًا ثم أغفلت منزل الأحكاء(') 

وعكن أن يفسر انتشار الصراع واحتدام الاختلافات في القرن الثالث والرابع 
بأنهما: هما العصران اللذان اتسعت فيهما الحركة العلمية» وازدهرت في الدولة 
الإسلامية» ومن الطبيعي أن تنشب المعارك العلمية في فترات التكوين العلمي 
والتوسع فيه؛ لأنها تخصب العلم من ناحية» وقد جبلنا على مجامة الجديد من 
ناحية أخرى. 


ومن هنا يقول ابن زروق: ما ظهرت حقيقة قط في الوجود إلا قوبلت 
بدعوى مثلهاء وإدخال ما ليس منها عليها ووجود تكذيبها"؛ فالجديد مثير 
وحافز على التوثب» فلا عجب أن نحد اختلاقًا بين الفقهاء وبين الصوفية في مثل 
هنا ابحو 


ثانيا: أسباب تخص رجال الطريق: 

يمكن أن نلخص الدواعي الى نشأت بين الصوفية» وأثارت حفيزة الفقهاء 
عليهم في عدة حوانب منها ما يتعلق بحقائق الصادقين وسير العارفين كرقة إدراك 
الصوفية وثماره”"'» وهو مما تستغربه العقول وتنكرهء أو يظنه البعض إضعافًا للدليل 
العقلي والنقلي خاصة عندما يراهم يكثرون من الحديث عن الفراسة والذوق 
والبرهان والتحديث؛ وأيضًا فإن بعض رجال الطريق لم يحافظ على أسراره بل 
أذاعيا عا كات سبيًا في ثورة الظاهريين عليهم» ولو أنهم فعلوا ما فعله الجنيد 
وأبو عبد الله القرشي من إصرارهم على عدم الحديث على الملأ وخخاصة!”» بين 


.76٠ :١ج الخطيب البغدادي: تاريخ بغداد‎ )١( 

.١4 أحمد بن زروق: قواعد التصوف:‎ )١( 

(*) أحمد بن زروق: قواعد التصوف .١79‏ 

(5) الشعراني: الطبقات الكبرى ج١: 23٠١‏ 17. 
مم 


عست ]اتمسعوف. الإسلامعي 


الفقهاء لخففوا من حدة الصراع» وسلموا بأنفسهم وبعلومهم: وصانوا أسرارهم 
من كيد الكائدين وإنكار الجاحدين. 


ومن أهم الدواعي الي ألبت الحو على رحال الطريق ما يتصل ببعض اللمثالب 
الي :سببها المتشبهون, والمدّعون» وجلبوا يما العداء عليهم وعلى المخلصين من 
السالكين؛ ومنها التساهل في أمر من الأمورء أو إساءة الأدب في مناسبة أو وقت» 
أو حدوث نقص ف فعل من الأفعال» أو التعلق برخصة فإن مثل هذه النقائض 
تحلب الإنكار عليهم من ا لمحب والعدو لما لحم من فضل وكمال”"؛ ومن كان على 
حالهم هذا فإن أدق نقص يشوهه ويبعث السخط عليه. 


بالإضافة إلى أن الطريق قد سار فيه طلاب الحاحات والمدعون الذين يرومون 
منفعة دنيوية» وشهرة من وراء التستر بالصلاح ولبس الخرقة والمرقعة» ولما لم 
يستطيعوا ستر حالم على الدوام فإن أخطاءهم محسوبة لا عليهم فحسب بل على 
جميع الطالبين والمريدين المخلصين» ومما هيج الفقهاء على الصوفية كذلك شدة 
اهتمام السالكين بالباطن» وجلوسهم في الخانقاوات مما دفع رجال الظاهر على 
عدائهم حشية أن يكون هذا المسلك إضعافا لمركز الشريعة» خاصة إذا سمعوا 
صراحة من شاعر كجلال الدين الرومي يستهين بالشريعة في صلب قصائده 
منشدًا: 


ينما يتجلى الورصف القديم | يحرق الكليمالوص ف الحادث 
والحاصل أن المرء عندما يبلغ. الوصال 2 تصير الدلالةهمعهفي مسوء حال 
لما كنت قد فزت بمطلوبك أيها المليح ‏ صار طلب العلم الآن أمرًا قبيح 


مس 


الملامح الصسوفية سس 
حيث إنك بلغت سطوح السماء فبحثك عن السلم أمر غير مقبول2» 

وطريق الخير بعد الخير تافه إلا للتعليم» والمرآة ما دامت قد صفت فمن 
الجهل القيام بصقلها من جديدء وإذا جلست في حضرة السلطان فالبحث عن 
الرسالة والرسول غباء؛ والاستمرار في العمل بعد الوصول ضياع للعمرء وهكذا 
كانت تلك الكلمات ومثيلاتما تستأهل من الفقهاء ومن كل المسلمين وابل الكيد 
والطلعن» ويستحق قائلها أشد أنواع الحدود الزاحرة حي ولو كانت على حساب 


رفبته. 


وعلاوة على ذلك فقد لعب غموض المصطلحات دورًا كبيرًا في إثارة 
الأحقاد على الصوفية كما كان الإيقاع والرقص من المهيجات الي أطلقت 
الألسن تنهش في مكانة وصحة الطريق خاصة ما لاقوه على لسان ابن الجوزي 
في تلبيس إبليس. 


ثالثا: أسباب تخص المنكر 

وأما الأسباب الى تخص الفقهاء فإن بعضها يرجع إلى الغيرة على الدين 
والحفاظ عليه وال قد هيجتها دواعي التقصير والتشبه والدعوى وغيرها ثما سبق 
عند المستصوفة» وقد يستند الفقيه في هجومه على الصوفي إلى احتهاد في فرع من 
الفروع أو يرغب في سد ذريعة» ومثل هذا لا غبار عليه ولا لوم» وأحيانا ينشأ 
الإنكار من رحال الظاهر ؛ لأنهم طلبوا الدنيا وركنوا إليها ومالوا عن مطلوب 
علمهم وبذا صاروا أعداء لطلاب الآحرة”'؛ أو أنهم تشدقوا بالشريعة وحسدوا 
رحال الطريق؛ لحصوهم على النعمتين الظاهرة والباطنة» أو لعدم التحقق» 
وضعف الفهم, والقصور في العلم؛ والجهل بالمقتضىء أو انبهام البساطء أو لمحرد 


.515-1 55 تاريخ التصوف في الإسلام:‎ )١( 
.51-5٠ الشنجيطي: اليش الكفيل:‎ )١( 


فيه 


عسد |اتسسوف. الإسلامي 
العناد0 والرغبة قُِ التصدي فقط وصم الآذان عن محاولة الفهم. 


ولو أنهم فتحوا قلويهم وآذانهم وحاولوا التعرف على مذاقات القوم لخففوا 
من غلواء إنكارهم, بل وحاز أن يسلموا للصادقين صحة ما هم عليه» كما هو 
حال الشيخ عز الدين بن عبد السلام؛ والشيخ مكين الدين الأسمر من نكران على 
القوم فلما اجتمعوا بأبي الحسن الشاذلي في موقعة المنصورة» وسمعوا منه صاح 
الشيخ عز الدين: هلموا إلى هذا الكلام القريب العهد من الله تعالى فاسمعوه, 
ولما خالطهم رأى حسن الطريقة قال: إنها طريق جمعت أخلاق المرسلين!", 
وكذلك كان ابن دقيق العيد شديد الإنكار على السيد البدوي والصوفية عامة 
فلما بدا له صدق البدوي من وقعة مباشرة معه أنشد بعدها مدافعا. 


أهل لمناصب في الدنيا ورفعتها أهل الفضائل مرذولون عندهم 
قدأنزلونا لأنا غير جندسهم ‏ منزل الوحشة في الإهمال بينهم 
يا لينا قد قدرنا أن نعرفهم ‏ مقدارهم عندنا أو قد رأوه ان 
وأخيرًا لو حلا الطريق من الادعاء والتشبه والغلو والتفريط والإفراط» وصدق 
الجميع؛ وأنصف الفقهاء؛ وسلموا واقتربوا ففهموا لالتقى الجميع كما التقى صحابة 
رسول الله» وكما اتسعت جدًا رقعة الوفاق في عهد التابعين وتابعيهم؛ ولكن يبدو 
أن الاختلاف سمة الضعف والقصور هنا وهناك حى أنه من العسير أن يخلص جميع 
الصوفية» وأن ينصف جميع الفقهاء» أو يسكت أرباب الآخرة على تفريط بعض 
رحال الظاهر وإقبالههم على الدنيا والسلطان؛ وانتفاعهم المادي من وراء علمهم» كما 
لا يحوز أن يغض الفقهاء نظرهم عما يدور بين الصوفية من المثالب الى أشرنا إليها. 


.١7١ ابن زروق: قواعد التصوف:‎ )١( 
١7 23٠١ :١ج (؟) الشعراني: الطبقات الكبرى‎ 
.5١ (؟) الشنجيطي: الجيش الكفيل:‎ 


رمم 


العلامج الصصوفية سب 
هل ما بين الفريقين اختلاف أم خلاف؟ 

رأينا قبل أن نتحدث عن طبيعة الصراع بين الفريقين أن غيز بين جحذوره. 
وهل ترجع إلى الأصول أو إلى الفروع فنرى كما جاء في قواعد أحمد بن زروق 
أن الصوفية والفقهاء يجمعهم أصل واحد يلتقون جميعًا عنده ويتم الاحتجاج به 
وتحوم كل الآراء حولهء وتتنوع الاحتهادات ف إطاره وهو التمسك بعقيدة 
واحدة» والاتفاق على شريعة تحكم سلوك كل فرد وعلاقاته كما تحكم 
الجماعات وعلاقاتهم. 


ومن هنا نقول: إن الشريعة أصل عام تفرع عنها التصوف باهتماماته الخاصة 
قي المعرفة والسلوكء وتفرع عنها الققه ممسائله. وبقية العلوم عموضوعاتهاء ولزم 
بوجه عام أن يأخذ الصوف عن الفقيه فقهّه, وأن يأخذ الفقيه عن الصوفي الصادق 
طريقته في الزهد والتصفية ومراقبة النفس ورعايتهاء أو يلتزم الفقيه بالقيام بحقوق 
الفقه الظاهرة والباطنة» ويلتزم الصوف بالفقه والتحقق فيه وبه» وكذا الحدث لابد 
أن يَفْقَهَ ما يرويه» ويعمل به في الظاهر ويخلص له في الباطن ويتصفى عليه 
ويقال هذا في كل علم من العلوم. 


وأحب أن أقول إن المعتدلين من رجال الطريق قد التزموا بهذا فاستمسكوا 
بالأصل الواحد» ونبعوا منه وأخلصوا له وقالوا: يلزم الرحوع من التصوف إلى 
الفؤه وقد يكتفى بالفقه دون التصوف ولا يكتفى بالأخير عن الأول واعتبروا أن 
صُوفيّ الفقهاء أكمل من فقيه الصوفية وأسلم؛ لأن صوفي الفقهاء قد تحقق 
بالتصوف حالا وعملا وذوقاء ومن أجل هذا كان مذهب الصوفي في الفروع 
تابعًا لأصحاب الحديث وللفقهاء, فكان الجنيد تورياء والشبلي مالكيّاء والحريري 
حنفيّاء والمحاسي شافيك والجيلاني حنبليّاء وهم أئمة الطريق كما قال ابن 


م 


عد التصكوف الإسلامي 


00 
زروف . 


وبناء على ما صح من قيام الفقه والتصوف وبنائهما على أصل واحدء 
وتفرعهما عنه يكون ما يبنهما من فروق أو عداء هو اخختلاف يمكن أن يتلاقى 
أربابه في نقاط معينة» أما إذا كان العداء ناشئًا من التفرق حول الأصول بمعيئ أن 
يكون لكل فريق أصل يتبعه فالآراء المبنية على الأصول المتعددة هي حلاف لا 
اختلاف» ولا يمكن لأصحابه أن يجتمعوا عند نقطة ما إلا إذا تنازل أحد الخصمين 
عن الأصل الذي يتمسك به» ويدافع عنه؛ ويستدل عليه؛ أو إذا قامت الحجة 
على فساد هذا الأصل وأحقية الثاني» وهذا النوع ليس موحودًا عند الصوفية 
والفقهاء لاتفاقهما أصلاً ومنبعًا. 


طبيعئٌ الاختلاف وحجمه وغايته 

وانبثاقا من النقطة السابقة واستطرادًا منها ندرك أن طبيعة الهجوم الصوقي 
على الفقهاء لم يكن منصبًا على علمهم ومسائله؛ لأن الصوفية يقدسونه 
ويحتاجون إليه في جميع مراحل السلوكء وإثما انصب فقط على سلوك بعض 
الفقهاء المقبلين على الدنياء أو الواقفين على أبواب السلاطين» أو المتكسبين 
بالعلم» أو المباهين به والمهتمين بظواهرهم فحسبء كما أوضح ذو النون 
المصري» وأبو محمد عبد الله الشعراني (515٠هم)‏ والغزالي”". 


أما هجوم الفقهاء على الصوفية فقد انهال على الجانب العلمي وما فيه من 
أذواق ومكاشفات, وعلى الجانب السلوكي وما يحوي من شطحات وانحرافات» 
أما بالنسبة لحجم العداء فمن الخطأ المبالغة فيه مهما بلغ ذروته في بعض الأحيان 


(١١)ابن‏ زروق: قواعد التصوف: كىن لاك هل ه755 7 
(؟) انظر طبقات السلمي: لل 2 ذل والإحياء ج١1:‏ ١ك‏ 
وم 


العلامح السسوفية سس 
إلى حد القتل الجماعي فيما عرف بمحنة غلام الخليل'؟ لأن ما تحت أيدينا من 
نصوض تقدر حجم الاختلاف من جانب الصوفية في عدد المقبلين على الدنيا 
والننين لا يراعون حرمة العلم من رجال الظاهرء وتحصره من جانب رجال 
الظاهر في عدد المغالين من الصوفية» وبذا يتحدد الكم الصوفي والكم الظاهري 
ولو تحديدًا إجماليًا. 


وبدون تعصب نستخلص أن الصوفية في تحديد خصومهم وتوجيه اللوم 
إليهم كانوا أكثر تدقيقًا وحدية» وأفسح صدرًا من الفقهاء الذين لم يحدد أكثرهم 
خصمه من الصوفية تحديدًا -ولو بالنوع والكيف- يسلم معه المعتدلون من رجال 
الطريق من أذى وكيد خصومهم, بل كثيرًا ما شمل العداء الظاهري جميع الصوفية 
المستقيم والخارج ما كان سببًا في إزهاق أرواح بعض الأبرياء والمخلصين. 


وكما فقد بعض الظاهرية التدقيق فإنهم فقدوا معه روح التسامح الذي يجب 
أن يتحلى بما العلماء أصلاً؛ لكي يتوصلوا بسبيله إلى فهم وجهة النظر الأخترى 
بطريقة هادئة» وإن كنت أقول رغم الحملات الي شنها الطرفان على بعضهما إنه 
لم تنقطع أواصر الصلة بين المنصفين والصادقين من الفريقين. 


ولا بأس أن نقدم بعض النماذج الدالة على استمرار الصلات العلمية والودية 
والتقديرية بين الطرفين ؛ لكي يلثم الحجم فيشمل ثلة من هنا وثلة من هناك ؛ 
ولكي يظهر حرص الجميع على الحقيقة. 


)١(‏ وهو أحمد بن محمد بن غالب (75؟) الذي كان من الزاهدين ثم انقلب على الصوفية 
وكاد هم وألب عليهم وقد اشتهر بالكذدب والوضع فقي الحديث (تاريخ بغداد ج6: 
4-74 /ا) 


حوعم- 


ع التحسوف الإسلافي 
)١(‏ علاقت التقديربين الصوفيت والفقهاء 

نقدم هنا صوّرًا لا تقبل الشك ولا التأويل تدل على احترام الزهاد والصوفية 
للفقهاء ورحال الظاهرء وأهم تلقوا عنهم أو صاحبوهم وأثنوا عليهم» من ذلك: 
أن داود الطائي والفضيل بن عياض كانا تلميذين لأبي حنيفة0". 


وتأسف معروف الكرخي؛ لأنه لم يصلّ الحنازة على أبي يوسف القاضي 
تلميذ أبي حنيفة» ورأى في منامه أن الله أعد لأبي يوسف قصرًا فسأل فقيل له: 
بتعليم العلم وصبره على أذاهه”". 


واعترف بشر بن الحارث بفضل الإمام أحمد عليه؛ لأن ابن حنبل طلب العلم 
لنفسه ولغيره بينما بشر طلبه لنفسه فقطء ولأن الإمام اتسع في النكاح وقصر عنه 
بشر» ولأن الأول نصب إمامًا للعامة ولم يستطع الثاني(" , كما كان بشر وخالد 
بن خحداش صاحب السنن يتواددان ولقد دامت صحبتهما طويلة), 


وكان الصوفية يسألون أحمد بن حنبل في مسائل العلم والزهد””» وأخحذ أبو الحسين 
أحمد بن الحسين الصوفي عن عبد الله بن أحمد بن حنبل عن أبيه؛ وأثيى الإمام الغزالي على 
أبي حنيفة والشافعي وأحمد؛ لعلمهم ولزهدهم وتحردهم مؤكدًا على أنهم نالوا الفقهين معا0, 
إلى غير ذلك من نواصع الأمثلة الي تبرز اللقاءات الودية والعلمية يبن رجالنا وأجلاء الفقهاء. 


)١(‏ زاده: مفتاح السعادة ج١: 256٠‏ 2557 ولقد سبق أن قلنا :إن الصوفية تورعوا عن 
مذهب أبي حنيفة وذلك على وجه الغالب والأعم ولا يمنع أن يسلك عليه البعض من 
الزهاد والصوفية كالحريري الذي سبقت الإشارة إليه. 

(5) زاده: مفتاح السعادة ج١: 56٠‏ 575 

(؟) الإحياء ج؟: ١؟.‏ 

(4) الخطيب: تاريخ بغداد ج2م: 908 ج5: 73176, 

(5) الخطيب: تاريخ بغداد جة: ملحلل جك 56ل 

(3) الإحياء ج1: 03737 70. 

عم 


:العلامن الصصوفية سس 
(5) رد الاحترام من الفقهاء للصوفيت 

0 يكن احترام الصوفية للفقهاء من جانب واحد لحاحة رجال الطريق إلى 
علوم الآخحرين» وإنما كانت العلاقة القائمة على التقدير والاحترام متبادلة ولم تخل 
من انتفاع الفقهاء بعلوم ودقائق الصوفية» وهذا هو السر ف أن أبا حنيفة كان 
يثئي على داود ويزوره في خلوته”"'» وكان إسماعيل ابن علية وهو من رجال 
الحديث والحفاظ يقتدي بسفيان الثوري والفضيل ابن عياض”7". 


أما الشافعي فكان يجلس .بين يدي شيبان الراعي كما يجلس الصبي في المكتب» 
ويسأله كيف يفعل في كذا وكذا؟ فيقال له مثلك يسأل هذا البدوي ؟! فيقول: 
إن هذا وفق لما أغفلناه © واحتمع رجال الحديث يومًا عند بشر فوعظهم ونصحهم 
أن ينزعوا شهوة حَدَثنَا وأن يعملوا بالحديث فالعمل زكاته». 


وتم سليمان بن حرب دهرًا رؤية بشر فلما رآه قال: الحمد لله الذي لم 
يمتني حي رأيتك22: واستفاد أحمد بن حنبل من حاتم الأصم آداب المناقشة 
والصحبة”" 2 ولما سألوه عن سر تقربه من معروف الكرحي وهو الإمام الفقيه قال 
ابن حنبل: عنده رأس الأمر تقوى الله عز وحل". 


وكذلك أحل الإمام أحمد إبراهيم بن طهمان الصالح الزاهد. وكان به علة 
فائّكأ فلما ورد ذكر الصالحين قام فاستوى وقال: لا ينبغي ذكر الصالحين على 


.56٠ مفتاح السعادة ج؟:‎ )١( 
,71598 (؟) البغدادي: ناريخ بغداد ج5:‎ 
.5١ :١ج الإحياء‎ )5( 
تاريخ بغداد جلا: الا.‎ )5( 
نفسيه.‎ )0١( 
.51-1؟٠‎ :1١ج إحياء‎ )0( 
.١57 :١ج قوت القلوب‎ )0( 
صسناية‎ 


حت الامسوف. الإسلامي. 
حلوس» وممّى دار يى بن زكريا دار الصديقين". 


وأطلق على بشر بن الحارث رابع سبعة من الأبدال» وشبهه بعامر بن قيس 
الذي كان له مكانة في نفس ابن حنبل7©. وأحال المسائل الخاصة بعلم القوم 
إلى أربابما كأبي حمزة البغدادي» ووصف الرجال بالصدق والإخلاص» ونبه على 
سواله”": وأحذ عن بدر بن المنذر بن بدر المغازلي الصوثئي (147هم) أحاديث 
الزهد ونسبها إليه تكرئًا وإجلالاً9». 


وأعجب ابن كيسان النحوي بتأويل الجنيد في القرآن؛ وقال له: لا فض 
الله فاك وقال الدارقطني عن بنان بن محمد الحمال الصوفي(7١1ه):‏ ذا كان 
شيخًا فاضلاً وصالكٌ١‏ “»» وبهمذا كله نرى أن الأكثرية الصالحة من الحانبين 
تعانقوا وذَّا وتزاوروا منفعة وتعلماء وأن الأقلية الي هاجمت بعضها بعضًا انحصر 
هجوم كل طرف على الفريق المغاليي والمتشبه والمدعي من الصوفية» أو على 
المفرط ف حقوق العلم الظاهر ومقتضياته من الزهد والتقوى والورع من 
الظاهرية» ولا حرج في هذا النهج من العداء بشرط أن يسلم من الفئن العامة» 
وأن يسلم من الدس والكيد والطعن بلا وجهة. 


وإنا صح هجوم أرباب الباطن على تماون أرباب الظاهر, وسلم عداء أرباب 
الظاهر وانتقادهم لأرباب الباطن المغالين أو المدعين أو الجاهلين أو المنتحلين؛ لأن 
رسول الله يه بين أن العلماء قسمان: 


)١(‏ تاريخ بغداد ج5: 211-11١‏ جلا: كالا, 

.هسفن)7١١(‎ 

(9) قوت القلوب ج: 

(4) تاريخ بغداد ج/7: ٠5‏ 

(ه) تاريخ بغداد جل/ا: 55 ل 1١5 23١15‏ 
وداانةة 


قسم أتاه الله علمًا فبذله ولم يشتر به ثمنًا قليلاً فهؤلاء مع الكرام 
الكاتبين» وتصلي عليهم طير السماء» ويأتون يوم القيامة شرقاء. 


وقسم ضنوا بعلمهم واشتروا به ثمنا قليل وهؤلاء يلحمون يوم القيامة 
ويعذبون على رعوس الخلائق» ويقول رسول الله: «لا تجلسوا عند كل عالم إلا 
عالم يدعوكم من خمس إلى حمس: من الشلك إلى اليقين ومن الرياء إلى الإخلاص. 
ومن الرغبة إلى الزهد. ومن الكبر إلى التواضع؛ ومن العداوة إلى النصيحة» وسئل 
أي الناس أعلم؟ فقال: «أعلمهم بالحق إذا اشتبهت الأمور ووقعت المشكلات وإن 
كان يزحف على إسته» ويقول: «ألا أنببكم بالفقيه كل الفقيه؟ قالوا: بلي. قال: 
«من لم يقنط الناس من رحمة الله ولم يؤمنهم من مكره. ولم يؤيسهم من روح الله 
وم يدع القرآن رغبة عنه إلى ما سواه» ويمذا ييز بين العلماء العاملين المحلصين 
الزاهدين وبين المفرطين من الجهلة أو المغرورين بعلمهم. 


الباب الخامسى 


الأفكار الصوفية المتعلقيّ بالذات الالهيتة 


الفصل الأول 
موقف الصوفين من الفرق وعلم الكلام 


تمهيد 

امتاز الإسلام بكتابه الذي فصل كل شيء؛ والذي ساق الله فيه من الأدلة 
ما يدحض به كل باطل أو بدعة» وذكر الحق بين ثناياه قرابة النمسمائة آية كلها 
تدل على وحوده بأنواع شى من التدليل؛ ولذا حافظ الرسول كه في كل مناقشة 
على أن يستند إلى القرآن مع فطنته وكمال عقله وعصمته؛ ومع ورود الوفود 
ذات الثقافات المتعددة عليه؛ والتزم صحابته هذا المنهج الإسلامي؛ لما وجدوا في 
الكتاب والسنة غيئ وهمولا لكافة المباحث الإطية. 


وفي استطاعة القرآن أن يبقى حديدًا أمام كل الأحداث لا يبلى ولا يخلق ولا 
تنفد حججه أو تقصر أدلته» ويستطيع المسلم أن يحصل على درجة اليقين الكامل 
عند تدبر آياته» وإنه ليضع العقل البشري في ميزانه الصحيح: ويعترف بقدراته 
طورًا ويخاطبه على ذلك» وينبهه بعجزه طورًا آخر ويطالبه بعدم تخطي حدوده 
وإمكانياته» ويحثه على التسليم إزاء المواقف الي لا تدخل في نطاق مداركه 
كمسائل الصفات والمتشابهات. 


ولكن يبدو أن الإنسان لا يستطيع أن يستمر طويلاً كابثًا غروره فسرعان ما 
يحس تحت دافع ذانٍ أو سياسي أو احتماعي برغبة ملحة في أن يقود الأمر 
بعقلنه وتفكيره وألا يستسلم إلى سلطة خارحية مهما كان مصدر تلك السلطة, 
وهنا قد يشرع الإنسان في حوض أفسح الميادين تيهًا وأعتاها لحاحاء ونحن في 
غين عن هذا الخوض في ميادين علم الكلام ما دام الحق قد تكفل لنا ببيانها. 

والحق أنه كما سبق في القسم الأول من الدراسة نرى أن الزهاد قد رفضوا 


ويم 


حح التدسوف. الإسلاسي. 
الفرق الناشئة وحاربوا رجاها وأفكارهاء وشددوا قبضتهم في الهجوم عليهم إلى 
درحة اتهامهم بالكفر ورفض الصلاة عليهم أو الدفن يحوار مقابرهم» وقد كانت 
الحرب شاملة لكل الفرق من الرافضة وعموم الشيعة والقدرية والخوارج والمرجثة 
والمعتزلة» والتزموا طريقة في غاية التحفظ إزاء هذه المذاهب فمن كان لديه القدرة 
على الرد عليهم خشي أن يلوّث لسانه أو أن ينقض طهارته بالحديث معهم 
والمخوض في مسائلهم كما فعل مطرف بن عبد الله0"©. 


ومن لم تكن لديه القدرة على الجدل لم يستح من الإفصاح عن ضعفه إزاء 
الرد ولم ير ذلك عيبا واكتفى بأن قلبه ينكر حالم وأقوالههم وكأنه لم ير أن عدم 
القدرة على الحدل نقصان في العلم» لأن الابتعاد عن هذه المسائل والتحرز منها 
تمام وكمال وذلك على غرار ما أجاب به حسان بن عطية الزاهدٌ غيلان 
الدمشقي”" القدري, كما لم يشاركوهم في مسائلهم الي تحدث فيها الفرق 
واستمسكوا منهج الكتاب والسنة وآثار السلف حسبما دعا إلى ذلك سفيان 
الثوري وشقيق البلخحي ومحمد بن أسلم وعمرو بن دينار» وسفيان بن عبينة'”. 


ولقد أفعمت قلوهم باليقين الناشئ من هذا المنهج ولم تستطع ححج الفرق 
وتدبيج أهلها لها أن تستلفت أنظارهم أو تثير مشاعرهم أو تزحزحهم عما هم 
عليه من يقين بالمنهج السلفي الصادق, وبناء عليه فإن أصول هذا المنهج قد ثبتت 
في القرن الأول والثاني على أيدي العلماء والزهادء وحينما جاء الصوفية فيما بعد 
وهاهم ما رأوا من التفرق والاحتلاف سلكوا مسلك أسلافهم من الزهاد في عداء 
الفرق ومناهجها وأفكارها؛ حيث كان جمهور الصوفية المعتدلين امتدادًا صادمًا 


.١6 أبو نعيم: حلية الأولياء جه:‎ )١( 
.7 أبو نعيم: حلية الأولياء ج5:‎ )7( 
.595 أبو نعيم: حلية الأولياء ج8: ١لا ج3: 234 ج17‎ )5( 


سس وما- 


ف بحال علم الأصول للمذهب السين أو السلفي الأول الذي ساد القرنين الأولين 
وظلوا محافظين على التمسك بالكتاب والسنة والأثر. 


وكما اتفق الزهاد مع المشتغلين بعلم الظاهر في عصر التابعين وتابعيهم فإن 
الصوفية كذلك اشتركوا مع السلفيين الصادقين من رجال القرن الثالث وما بعده 
في عداء الطريقة الي عالج يما المتكلمون مسائل علم الكلام كما كانوا حربًا 
شعواء على التفرق والاحتلاف حول هذا المسائل. 


وقد ساعد الصوفية على قيامهم ي؛مذه المهمة بصورة لم يتمكن منها سواهم ما 
نراه عند الصوفية من قوة اليقين وانتشار طريقتهم ابتداء من القرن الثالث انتشارًا 
حعلهم قوة يستهان بهاء وأمكنهم من أن يكونوا أداة قوية في البناء وفي التصدي 
لأعدائهم إلى حد أنهم يعتبرون الجماعة الدينية المترابطة أو الحزب الدينٍ القوي 
بلغتنا المعاصرة الذي يستطيع أن يوحه أفراده إلى ما يريد» حاصة وأن مريديه 
كانوا يستجيبون لتوجيه شيوخهم في السلوك والفكر الديئ استجابة تدفعهم إلى 
التنفيذ الصادق لكل ما يلقى عليهم وكانوا يتفانون في سبيل ذلك. 


ويضاف إلى هذا حسن الثقة الي كان يتمتع ما رحال الطريق بين عامة 
المسلمين وكثير من خاصتهم» ويشترك معنا في وجهة النظر هذه آدم متز إذ 
يقول: وكانت الحركة الصوفية هي الحركة العلمية ال ضمت أعظم القوى 
الدينية في ذلك العهد وتعتبر علومها من أوسع العلوم وأكثرها بحاحً”؟ في ذلك 
العصرء ولتلك القوة استطاعت أن تغرس مبادئها في نفوس معاصريها وأن تحفر 
لحا مكانًا في قلوب المسلمين إلى اليوم وأن تتصدى لكل معاند أو مخالف وتتريبص 
بالمتكلمين وفرقهم في كل مكان من بلاد الرقعة الإسلامية» وسنرى كيف هاجموا 
البدع والأهواء فرقة فرقة ومذهيًا مذهبًا وأعلنوا منهجهم في التمسك بالسنة والأثر. 


7354 :5571/ :١ج متز: الحضارة الإسلامية‎ )١( 


عووم- 


سد التسسوف الإسلامي 


حرب الأهواء واليدع عام 

ما أن بدأ الصوفية يدرحون بين أجواء وبقاع القرن الثالث؛ حى لاحظوا 
بشكل واضح انتشار الآراء الشاردة والأفكار الي لا ترجع إلى حكم السنة ولا 
تتشابه كثيرًا مع أفكار القرنين الأولين كما لاحظوا تفتت الجماعة الإسلامية 
وانقسامها إلى أشلاء فكرية متعددة» ولو أن هذا التفرق كان مقصورًا على محرد 
الخلافات الفقهية أو النظر في المسائل الاستنباطية إذَا لمان الأمر وسهل على نفس 
الصادقين والمخلصين» ولكن الذي راعهم بشدة هو ارتباط هذا التفرق بالأصول 
الإسلامية وبالعقيدة نفسها. 


ولذا لم يتوان رحال الطريق عن بيان شيوع هذا الخلاف وحربه وكشف 
أسبابه والدعوة الصارمة لتركه والتحلي عن سبيله ومنهجه؛ وفي هذا الصدد 
حدثونا عن خطورة الهوى وأنه أس الداء ومبعث البدعة والسبب الرئيسي وراء 
التمزق الفكري الذي ساد المحتمع آنذاك فيقول أحمد بن عاصم الأنطاكي (1717): 
لا حور كموافقة الموى”2 ويصف زمانه وما فيه من تغير منشدًا: 
أخبر أخبازرًا تقادم عهدها وكيف بدا الإسلام إذ كان باديا 
وكيف فسا حصق اسستم كماله وكيف ذوى إذ صار كالثوب باليا 
ثم يستطرد: 
لأ في دهسر تغسرب وصفه فصار غريبًا موحش الأهل قاصيا 


ويعلل هذا الفساد قائلاً: 


.784 أبو نعيم: الحلية ج9:‎ )١( 


ووم 


وذاك لأن الناس قد آثرواالمهوى ‏ على الحق مسرا وجهرًا علانيا 
فهسذا زمان الشسر فاحذر سبيله فإن سسبيل الشر يردي المهاويا'') 

ويتفق أبو حفص النيسابوري (0٠71١ه)‏ وأبو عثمان الحيري (194ه) 
على أن تأمير الهوى على إنتاج الإنسان وتفكيره وترك الاحتكام الكلي إلى السنن 
هو الداعي الذي جر إلى البدع والآراء الكثيرة» كما عرف أوهما البدعة بأهها 
التعدي في الأحكام وترك الاقتداء والاتباع0. 


وهذا بلا شك هجوم صارخ على الفساد الفكري الذي انتشر واتسع ابتداء 
من ذيوع التفرق» وهو كشف عن الدواعي وراء هذا الخلاف ثم علاج لتلك 
المشكلة بالعودة إلى الاتباع والاستمساك بالكتاب والسنة. 


التصدي للمعتزلت 

تعتبر فرقة المعتزلة من أولى الفرق الى هاجمها الصوفية بعنف ويلا هوادة؛ 
لقلة اعتداد هذه الفرقة بالأخبار المأثورة» ولأن التأثير الفارسي قد بدا على تفكير 
المعتزلة في معالحة مسألة القدر وهي المسألة لي تعد من كبريات مسائلهم خاصة 
وأن بعض أساتذها كانوا فرسًا هاجروا إلى العراق» ولعل حنين الجحبائي إلى 
الفارسية هو الذي دعاه إلى تأليف كتاب ف التفسير بنفس تلك اللغة. 


كما بحد بين أقوال شيوحهم آراء تدل على تأثرهم بالمذهب الغنوصي كقول 
أحمد. بن حائط: إن للعالم خالقين أحدهما قدعم وهو الله والآخر حادث وهو 
كلمة الله عيسىء» وأيضًا فإن اهتمامهم بوحدة الذات وتنزهها عن الكثرة 
يشبه ما يذهب إليه المسيحيون في علم العقائد على حد ملاحظات آدم متز”", 


(١)أبو‏ نعيم: الحلية ج9: 191-597. 
(؟) السيوطي: صون المنطق والكلام: 21117 والحلية ج١٠:‏ 78415 
(1) متز: الحضارة الإسلامية ج١:‏ 5814-15417. 

اج ا 


حح التسسوف الإسلامعي 
استنادًا إلى قول الشهرستاني الذي قرر أنهم تأثروا منذ عهد المأمون بالفلسفة 
خصوصا في مسألة العلم الإلمي والصفاتء وأبرز من تأثروا بالأفكار الفلسفية هم 
النظام والماحظ وإبراهيم بن سيارء وقد أدخحل الأخير فكرة التولد وأفرط في 
الميل نحو الطبيعيين من الفلاسفة”'©, وبالإضافة إلى هذه العوامل فقد قالوا بخلق 
القرآن وكانوا من بين أجرأ الفرق في الحكم على الصحابة”©. 


كل هذه العوامل قد أثارت حفيزة الصوفية على هذه الفرقة ؛ علاوة على 
منهجهم الذي أولعوا فيه بالجدل ورأوا أن المختلفين على صواب وجعلوا للعقل 
سلطة تسمح له بتحديد الحسن والقبح. 

فلا غرو بعد ذلك أن نحد أبا سليمان الدارانيى (١1اه)‏ يفرق بين ما عليه 
الصوفية في مسألة القدر وبين ما عليه المعتزلة حال كونه يهاحم القدرية آل 
الاعتزال معًا فيقول: كيف يعجب عاقل بعمله؛ وإنما يعد العمل نعمة من الله إنما 
ينبغي له أن يشكر ويتواضع؛ وإنما يعجب بعمله القدرية الذين يزعمون أنهم 
يعملون» فأما من زعم أنه مستعمل فبأي شيء يعجحب9", 


وكذلك شدد التستري هجومه على الفرقتين ضمن حملته على عموم 
الفرق”), وكما حاريهم رجال الطريق في فكرة القدر فقد حاربوهم في القول 
بخلق القرآن؛ حيث كتب بشر المريسي المعتزلي إلى منصور بن عمار يسأله عن 
تلك المشكلة فرد ابن عمار الصوف: أما بعد .. عافانا الله وإياك من كل فتنة 
فإن يفعل فأعظم بها نعمة وإن لم يفعل فهوالحلكة» كتبت إلى أن أعلمك القرآن 
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مخلوق أو غير مخلوق؟ فاعلم أن الكلام في القرآن بدعة يشترك فيها السائل 
وامجيب فتعاطي السائل ما ليس له بتكلف وابحيب ما ليس عليه؛ والله تعالى 
هو الخالق وما دونه مخلوق والقرآن كلام الله غير مخلوق فانته بنفسك 
وبالمختلفين في القرآن إلى أسمائه ال سماه الله يما تكن من المهتدين» ولا تبتدع 
في القرآن من قلبك اسمًا فتكون من الضالين «وذر الذين يلحدون في أسمائه 
سيجزون ما كانوا يعملون 0". 


وأما إسحاق بن إبراهيم الحنظلي الذي وصفه أبو نعيم بقوله: كان للآثار 
مثيرًا ولأهل الزيغ والبدع مبيرًا فقد أنشد في مشكلة خلق القرآن فقال يمدح حال 


قفري إلىاللوهدهدعان إلى حب ني يعقوب إسحاق 
م يمل القرآن خلا كما قدقالهزنديق فساق9) 
جماع ةالسنةأدابسه يقيممن شد على ساق 

وموقف الصوفية في الاستناد إلى الشرع وف العقل معروف ومشهور وقد مر 
في أكثر من موضعء كما سبق الاستدلال على صدق المهاجمين للمعتزلة في 
مدرسة البصرة من القسم الأول فلا داعي لذكره هنا خوقا من التكرار؛ ولكن 
الذي يهمنا الآن هو أن يتضح في ذهن الباحثين أن الصوفية ظلوا على ولاء لعصر 
السلف من الصحابة والتابعين وتابعيهم وأنهم اقتفوا آثار الزهاد في صد الفرق 
والتمسك بالكتاب والسنة إزاء المشاكل الى دارت في عصرهم. 


وأما ما ورد في الطبقات الكبيرى للشعراني من أن الشيخ أفضل الدين قال: 
(1) أبو نعيم: الحلية ج9: 57. 


(؟) أبو نعيم: الحلية ج9: 7714. 


جسووم- 


عسد التسسوف الإسلامي. 
كثير من كلام الصوفية لا يتماشى مع ظاهره إلى على قواعد المعتزلة”"؟ وضرب 
الشيخ محمد المغربي الشاذلي مثالا لهذا الإيهام في التشابه فقال: اعلم أن طريق 
القوم مبني على شهود الإثبات وعلى ما يقرب من طريق المعتزلة في بعض ”' 
الحالات وهي حالة شهود. غيبة الصفات في شهود حمال الذات حي كأن لا 
صفات”'' فهذا لا يعن حقيقة وحود تشابه بين الصوفية والمعتزلة في بعض المسائل 
وفي كيفية علاجها لعدة أمور منها: 


() إن هذا التشابه ليس قائمًا على حقيقة وجوهر المسائل بل هو لا يعدو 
التشابه الظاهري فقط؛ ومعناه أن المسائل لو فهمت على حقيقتها لظهرت 
القطيعة بين النظرة الصوفية والنظرة الاعتزالية» وهن المعلوم أن العبرة في 
الحكم دائمًا على الحقائق والمعابي. 


(بم والتشابه في الشهود الذاتي الذي تمحى. فيه الصفات أمام بصيرة الصوقي 
حينما يغلب عليها جمال الذات يختلف عما عليه المعتزلة من نفي الصفات؛ 
لأن المعترلة وصلوا إلى هذه النتيجة بالدليل العقلي وثبتوا عليهاء بينما وصل 
الصوف إلى حال الغيبة عن الصفات تحت قهر أنوار الذات بالذوق والحال 
فهما مختلفان سبيلاً ومنهحّاء وفوق هذا فإن المعتزلي لم يتراحع عما قرر. 


أما الصوفي فإنه عندما يعود إلى حال الصحو العلمي يؤوكد إثبات الصفات 
ولا ينفيها» ومن الضروري أن يكون حكمنا على رحال الطريق خصوصًا في هذه 
المسائل في حال الصحو لا السكرء وطبقا لهذا الفرق فقد اععلفوا في النتيجة 
أيضًا. 


٠١1ج الطبقات الكبرى:‎ )١( 
.٠١ :١ج (؟) الطبقات الكبرى:‎ 
سوم‎ 


دسم ع سس م و و م ص ع سس ١‏ فوتكم ز ب لْموصْوفية عد 

(جل) وما يدعم ردنا هذا ما نراه عند الشيخ محمد المغري إذ ييين أن حال 
التشابه رغم كونه ظاهريًا ومختلفا ف الطريق والغاية كما قلنا ومع كونه 
محدودًا من ناحية عدد المسائل فهو ضيق من ناحية الزمن أيضاء ولذا يقول 
الشيخ عن حال الصوفٍ في المثال الشهودي الذي ساقه: هي عزيزة المراد» 
شديدة الإيهام» موقعة ف سوء الظن ف السادة الكرام لشبهها .كذهب المعتزلة 
ولا شبهة في تلك الحالة؛ فلينتبه السالك لذلك وليحذر من الوقيعة في 
القوه0©. 


فكأنه بعد أن قرر عزة المراد لم يشد بها وإنما اعتيرها ذات إهام» ولو كان 
الصوفية لا يرون بأسًا في التشابه بينهم وبين المعتزلة؛ لسكت الشيخ المغربي عند 
هذا الحدء أما وهم لا يحبون هذا ويرونه مخالقًا لما هم عليه في الأصول والمنهج 
فإننا نلحظ أنه تبه إلى أن هذا التشابه الظاهري را يوقع في الصوفية أو يكون 
مدعاة لسوء الظن بهم لشبههم بالمعتزلة ثم بعد ذلك ينفي تمامًا التشابه ويحذر 
السالكين من الوقيعة في رحال الطريق ويرى أن التشابه ليس من شيم الصوفية 
العلمية ولا من مقاصدهم الفكرية وهو يجر العار عليهم وإن ما حدث فإنما يكون 
هن باب الاتفاق بين ثمار الأحوال وبين ما دَبْحَهُ المعتزلة من المنطق والمقال. 


الصلة بين الممتزلة والشيعة 

إن ما تحت أيدينا من نصوص يثبت قوة الصلة بين الشيعة والمعتزلة ويوضح 
أن الذي هيأ ذهن واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد على الخروج عنن النمط 
السلفي الذي كان عليه الحسن البصري هو صلة هذين الموسسين بالشيعة؛ حيث 
تتلمذ واصل على أبي هاشم عبد الله بن محمد بن الحنفية وعنه أذ الاعتزال» 


.٠١ :١ج الطبقات الكيرى‎ )١( 
عنية‎ 


حت إلتصصوف الاسلاعي 
وكذلك تتلمذ عمرو على هذا الأستاذ الشيعي وأخذ عنه الأصول”'", ولما انفصلا 
عن الحسن البصري وكونا مدرسة الاعتزال عاد زيد بن علي بن الحسين فاتصل 
بواصل بن عطاء وتتلمذ عليه؛ فلذلك صارت الزيدية معتزلة”"2» وقد وافقهم في 
الأصول كلها إلا الإمامة» وبالغ الزيدية فرفعوا سند مذهب المعتزلة إلى الإمام 
على وهو من هذا براء. 


كما أن طريقة ابن بابويه القمي الشيعي في كتابه (العلل) تذكرنا بطريقة 
علماء المعتزلة الذين كانوا يبحثون عن علل كل شيء9": فقد تبادل رجال 
الفرقتين الانتفاع والتعلم؛ ومن هنا فإننا ندرك كيف التقى واصل وعمرو على 
فكرة واحدة ومذهب واحد؛ لكوفما نبعا من أصل واحدء وهو المنبع الشيعي 
وبذا تكون مدرسة الاعتزال وليدة الشيعة في بعض جوانبها كما هي وليدة 
القدرية الأولى في بعض آخر. 


وأيضًا فإن روح التقارب بينهما هي الي حدت بزيد بن علي إلى التلقي عن 
واصل دون بقية عملاء عصره وتعتبر عملية اهجوم على الصحابة من أبرز 
الأواصر الي ربطت بين الفرقتين أو بين رجالهما ربطًا قوياء ولذا لم يغب عن 
ذهن الصوفية كل هذا كما لم يخف عليهم ما في الفرقتين من ألوان الخروج 
والشطط ما حداهم إلى مهاجمتهم والوقوف ف وجههم. 


رفض الإرجاء البدعي 
وكما رفض الزهاد سابقا الإرحاء المذهيي كما بينا في القسم الأول فإن 
الصوفية كانوا يرحون رحمة الله مع الإيمان والعمل والقيام بالطاعات والاجتهاد 
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سيروم - 


فيهاء وحاربوا بشدة الإرحاء .بمعين الفصل بين الإبمان والعمل والادعاء بأن الإبمان 
لا تضر معه المعصية» وهو الرحاء الكاذب في قول أحمد بن عاصم الأنطاكي: 
إياك والرحاء الكاذب0". 


وتكفل أبو عبد الله محمد بن علي الترمذي بالرد على هذا النوع البدعي 
وأفاض في دحضه”"» وهذا يعن أن رجال الطريق من الصوفية قد سلكوا مسلك 
الزهاد من التابعين وتابعيهم وابتعدوا عن هذه الألوان المذهبية ووقفوا لها بالمرصاد 
محافظين على المنهج السي. 
نبذ علم الكلام جملةت 

ومما يؤكد سلفية الصوفية وصدقهم إزاء التمسك بالكتاب والسنة واتفاقهم 
مع أرباب هذه النزعة من رواة الحديث والمفسرين ما نراه من تصديهم لعلم 
الكلام وبيان تمافت وبطلان طريقته في علاج المسائل وأا لا تؤدي إلى يقين إنما 
تحر إلى البدع والزيغ وتنشأ من الأقيسة والآراء والأهواء الفاسدة كما أنما تسلك 
منهحًا لا يحقق الاطمئنان والاتفاق بقدر ما يدفع إلى التفرق والاختلاف. 


ويرى الصوفية أن السير في هذا العلم نهايته وخيمة» وعاقبته خسران» 
والاشتغال به مضيعة ومفسدة؛ ولذا فيجحب تركه والاشتغال بالحقائق وما ينفع 
السالكين» ومن أجل هذا أعلن إبراهيم الخواص أنه: ما كانت زندقة ولا كفر ولا 
'بدعة ولا جرأة ف الدين إلا من قبل الكلام والجدال والمراء» واعتير أبو طالب 
الك علوم الكلام من مصنفات الحوى والمعقول والقياس المرفوض» وهي من 
الأباظيل والدعاوى والبدع, وما دام الأمر كذلك فقد نادى ممشاد الدينوي على 
المريدين أن يركبوا الأهوال ويشتغلوا بالأوراد ويباشروا الحقائق ليتحصنوا من 
)١١‏ الحلية ج5: 588؟. 


)١(‏ الحلية را 


ووم - 


حسد التصسوف الإسلامي 
أصحاب الكلام حئ ليه يخر جوهم من دينهه2,. 


وقد بحم عن تمسك الصوفية بموقفهم هذا والتزامهم الطريق السلفي والسئي 
في العقائد أن اقتربوا من دعاة هذه النزعة وشكَّلوا معًا قوة دفاع واحدة وإن 
حاض كل واحد منهم المعركة من جبهة معينة» فما رأيناه وسمعناه عند رجال 
الطريق نقرؤه عند البخاري في كتابه (خلق أفعال المباد والرد على الجهمية 
وأصحاب التعطيل)؛ حيث كره البحث والتنقيب في الغوامضء وبين أن أهل 
العلم الصحيح رفضوا الكلام. 


وأنكر أبو جعفر الطبري (١٠١+ه)‏ ف كتابه (صريح السنة) ما أثير في 
عصره من مشاكل كلامية ودعا إلى العودة لمنهج السلف الصالح» وتشدد أبو بكر 
محمد بن الحسين البغدادي (750) في هجر هذه البدع ودعا الناس ألا يكلموا 
أرباب الفرق ولا: يسلموا. عليهم ود يجالسوهم ولا يصلوا عليهم؛ وحث الأمراء 
على أن ياوا كل متك على اندر ينع بالصرت أو ابسن لو القتل» ونقل 
عن أبي أحمد بن محمد الخطابي ١84(‏ ه) أن مقالاتهم سريعة التهافت كثيرة 
التناقض» ومذاهبهم فاسدة لكثرة ما يوحد فيها من الاختلاف المفضي هم إلى 
التكفير والتضليل. 


وما نشأت هذه المقالات أو المذاهب إلا من ضعف اليقين» ويعثل هذا قرر 
أبسو القاسم اللالكائي (414ه) في كتابه.أصول السنة”© وأما أبو منصور عبد 
القاهر بن طاهر البغدادي فقد قسم المتكلمين في كتابه الفرق بين الفرق إلى 
أرباب بدع شتعاء: كالباطنية والبيانية والمغيرية والخطابية ممن اعتقد ألوهية الأئمة 
أو قال بالحلول والتناسخ؛ أو كبعض الخوارج الذين أحلوا ما حرم الله فهؤلاء 
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وهناك قسم آخر بدعته أحف كالإمامية أو الزيدية أو الجهمية أو الضرارية 
أو امحسمة فهم من الأمة ف بعض الأحكام وليسوا منها في البعض الآعر”" . 


وعلى هذا النمط من رفض الكلام وفرقه سار ابن حزم وأبو بكر الخطيب 
البغدادي وأبو إسماعيل عبد الله بن محمد الأنصاري وأبو مظفر بن السمعاني 
وابسن الصلاح وغيرهم. وأيضا فإن موقف الصوفية من علم الكلام وتمسك 
المعتدلين السنيين منهم بعدم الخوض في مسائله على غرار ما فعله المتكلمون 
قد عقد أواصر الصلة بينهم وبين الحنابلة حى أعحب أحمد بن حنبل بشيبان 
الراعي» وغير رأيه في المحاسبي وحمد سيرة أبي عثمان الوراق» واحترم أبا حمزة 
السبغدادي من أبناء القرن الثالث الهحجريء وأطبقت ألسن الحنابلة في القرن الرابع 
على أن بدرًا المغازلي من الأبدال9؟. 


ولو سلك الصوفية مسلك المتكلمين أو حادوا عن السلفية أو غيروا وبدلوا 
ما استحقوا ثناء ابن حنبل وتلاميذه من بعده عليهم وما تحقق الوفاق يينهم وبين 
السسنابلة المنصفين» ويحب العلم بأنئ أعيئ بالسلفية الصوفية من كانوا يمثلون 
الغالبية العظمى من رجال الطريق المعتدلين الذين نالوا رضا الجميع من وحال 
الظاهر مفسرين ومحدثين وفقهاء؛ وأستثئئ أرباب النزعة الفلسفية ابتداء من 
الحلاج ثم السهروردي المقتول وابن عربي وابن الفارض وابن الرومي؛ ومن على 
شاكلتهم ممن أثاروا الشبه بأقوالهم وأدخلوا كثيرًا من الآراء الفلسفية بين أذواقهم. 


(١)ابن‏ طاهر: الفرق بين الفرق: ١5 21١7‏ 


.508 :٠١ج أبو نعيم: الحلية‎ )١( 
سنضةه‎ 


حت التسسوف الإسلامي 
يرتضهم دعاة السئة جندًا في صفوفهم؛ ولم يقتربوا من السلفيين والحنابلة كما 
اقترب الصوفية المعتدلون أو السنيون. 

ومن ناحية ثالثة فإن تلك النرعة السلفية هؤلاء المعتدلين من الصوفية كما 
قربت بينهم وبين السنيين من رجال الظاهر ومن الحنابلة» وكما فرضت عليهم 
طريقة معينة في معالحة مسائل التوحيد فإن هذا الاتحاه قد جعلهم يتجهون دائمًا 
صوب رجال الحديث ويقتربون منهم ويخالطوفهم أو يدينون بمذاهبهم في أصول 
الدين وفي الفقه. 


وهذا هو السر في أن أبا عبد الرحمن عبد الله بن مسلمة بن قعنب وأبا 
بكر الشبلي وأبا طالب المكي وأبا بكر محمد بن الوليد بن خلف ومعظم صوفية 
إفريقيا كانوا مالكية؛ وأن أبا إبراهيم إسماعيل بن يحيى وأبا سعيد الاصطخري وأبا 
زيد محمد بن أحمد المروزي وأبا حامد الغزالي وأبا سعيد محمد بن عبد الله 
والقشيري والرفاعي وأبا حفص السهروردي وكثيّرا غير هؤلاء كانوا شافعية. 


كما كان الجنيد على مذهب أب ثورء وكان الحيلاني حنبليًا('2 أي أنهم كانوا 
يجتمعون حول المذهب وشيخه على قدر ما لديه من سنة أو على حد استناده 
على السنن والآثار» وهو أمر يبين مدى احترام الصوفية لاتجاههم السني في كل 
صوب علمي وأصل ديي. 


مناقشة الملتكلمين ومهاججتهم 
لم يهقف الصوفية من الكلام والمتكلمين موقفا سلبئاء ولم يتحرحوا من 


(1) ابن خلكان: وفيات الأعيان ج١1:‏ 0195 31ل 75ل 4.00 ج7: وك ج37 مرى 
0 0٠ه5ء‏ دلالاء ج١:‏ الى فوت الوفيات ج؟: 5» الوفيات ج١:‏ 21814 218/8 
ج59 وان الك ج1: 775 

ا 


لسن دعس سس بس سس لاقمكار السصوفية سس 
مناقشتهم والرد عليهم كما تحرج الزهاد ونأوا بأنفسهم عن هذه المسائل أو ح 
ذكرها على ألسنتهمء وإنما تعرض الصوفية لأرباب الفرق يناقشوفم ويحاحجوهم 
بطبريقة إقناعسية نصية واستنباطية لا جدلية منهجية أو عقلية صرفة» ويبدو أن 
الصوفية أرادوا أن يتسلحوا بقوة الحجة الدينية ليجاكوا با الحجة البرهانية العقلية 
الي يديحها المتكلمون حى كان لبعضهم من ضوئها وقوتها أو حدتا ما لم يكن 
للحدليين» وذلك كأحمد بن عاصم الأنطاكي الذي وصفه محمد بن يوسف فقال: 
دحلت مسحدًا فرأيت في قد اكتنفه الناس قيامًا وقعودًا يسألونه عن علم طريق 
الآمرة وعن معرفة الآفات الواردة فيجيبهم بلسان ذرب في الحكمة» متسع في 
المعرفة» قريب من كل حجة؛ بلسان قد بذ بعرو سننه فرسان الكلام. 


وكان الأنطاكي يرى أن أنفع الكلام ما وافق الحق وكان خارجًا من عين 
القلوب”", فقد فاق الأنطاكي بحجته كل حجة كلامية ولم يستطع متكلم أن 
يقترب من رحابه وإلا قطعه» وتحقيقًا لهذه المهمة وأداء لحق الدهاد فإن الصوفية 
ناقشوا المتكلمين غير هيابين» ولم يثنهم عن الدفاع قصور لدى البعض أو هزيعة 
في حلبة ماء ومهما سبب لحم إصرارهم على المناقشة من حرج في بعض 
الجولات» فإن ثقتهم في المنهج السينٍ والأدلة النقلية والاستنباطية لم تتزعزع. 


فها هو ذو النون المصري يناظر رجلاً من المتكلمين في شيء من الكلام؛ 
فيسبتظهر عليه المتكلم فيأمر ذو النون شابًا آخخر من المريدين الجالسين حوله 
فبرد عليه ويفحمه فيعجب به شيخه”"» ولم يكترث أو يتحرج من موقفه إزاء 
خحصِمهه ولم يفقد اليقين في منهجه الذي استخدمه ف هذه المحادلة» ولم تحجذب 
أنظاره الطريقة الي أدار يما المتكلم المناقشة حىّ ظفر عليه؛ لاعتقاد ذي النون أنها 


7817 76.6 5945 أبو نعيم: الحلية ج19‎ )1١( 
.385 نفسه ج5:‎ )١( 
سنفنف‎ 


> التضهوف الاقتلاسف : 
ليست بعلم نافع وليمست نابعة من قلب صادق. 


وبالرغم من أن ذا النون كان على علم بالفلسفة إلا أنه لم يقبل أن يستعملها 
منهاجًاء حي في لحظات انتصار الخصم عليه؛ لأنه لا يريد لنفسه شيئاء إنما يحسن 
القصد إلى. الله ويقف على أحكامه وبراهينه فإن استجاب لحا الآخرون فقد 
استجابوا لأمره سبحانه وإلا فلاء والواقع أن هذا اليقين قد أغعئ الصوفية عن 
الحاحة إلى الحدل وقد كفاهم الشعور بالحرج حى لو فاز عليهم الخصوم. 


اهتمام الصوفيت بالأصول 

ينبغي أن نعلم أن الصوفية رغم حريمم لعلم الكلام وفرقه إلا أنهم لم يهملوا 
أصول الدين وحقائقه. بل نبغ فيها من بينهم الكثيرون» وما أدل على ذلك من 
أن كتَّابٍ الطبقات قد أبرزوا هذا الجانب عند حديثهم عن الترجمة لكل منهم» 
فيقول السلمي وأبو تعيع عن متصور إن عمار: هو من حكماء المشايخ”2 وكان 
لآلاء الله واصفا وعلى بابه عاكفا يحوش العباد إليه ويلح في المسألة عليه”© 
وامتاز ذو النون بالنظر والتذكر ثم النطق بالحقائق9. 


وقيل عبن سعيد بن العباس الرازي هو: الواثق بالوصول الناطق بالأصول 
التارك للفضول الذي نبذ الآراء وعدد الآلاء”» وأحكم عمرو بن عثمان المكي 
الأصول وأخخلص في الوصول"”. 


وأما ابو القاسم الجنيد فهو موصوف بخالص الإيقان, عالم بمودع الكتاب» 


."١ طبقات السلمي:‎ )١( 

(5) الحلية ج9: 56؟5. 

(59) نفسه ج 1:1 الالاء ج١11‏ 0/. 

(9) نفسه ج5: ال ج١11‏ ول 

(5) طبقات السلمي: /ا؛ والحلية ج١٠:‏ 7381. 
اسع م 


ومسي سس سس سس سس سس أ كك ا ألأصمصوفية ده 
وكلامه بالتصوص مربوط وبيانه بالأدلة مبسوط فاق أشكاله بالبيان الشافي» 
واعتسناقه للمنهج الكافي وإحكامه الأصولء ولذا كان كلامه مقبولاً على جميع 
الألسنة””'» وقالوا عن محمد بن يعقوب: العارف بالأصولء العازف عن الفضولء 
أحكم علم الآثار وأتقنها وعن حسن المسوحي: أحكم علم الأصول» وسهل 
له سبل الوصول وعن محمد بن موسى المعروف بابن الفرغاني: حاز علم 
الأصول والفروع. 


وكان أبو بكر الواسطي عانًا بالأصول وعلوم الظواهرء وأبو عبد الله 
محمد بن حفيف متثبًا وأبو الحسين على بن ماشاذه عالما بالأصول وبارعًا في 


وبالنظر في هذه الأقوال ندرك أن الصوفية أقبلوا على علم الأصول .معناه 
العام الشامل لأصول الدين وأصول الحديك وأضول الفقه؛ لأننا تلحظ أن كاب 
الطبقات حينما يريدون أن يعينوا نوع الأصولء وأنه خاص بالتوحيد أردفوا بعده 
في ترجمة من اتصف يبهذا العلم عبارات التذكر والتدبر واليقين والتحقق والآلاء. 


وإذا أرادوا بيان أصول الحديث وأن الصوفي ناله ذكروا ما يشير إلى ذلك 
أو يعين المراد من الكلمة كقولهم: كان راويّاء وإذا كان قد نبغ في أصول الفقه 
ذكسروا كلمة الفروع والظاهر وإنما استخدم الصوفية لفظيٍ الأصول والتوحيد 
ولم يستعملوا لفظة الكلام نفورًا من اللفظة الأخيرة حى لا يصيبهم ما أصاب 
المتكلمين وح لا يشتركوا معهم ف عنوان اصطلاحي؛ وإن اشتركوا معهم في 
لفظة علم التوحيد الذي أطلق على البحث في المسائل الخاصة بالإلهيات والنبوات 
والقيامة؛ لأن لفظة التوحيد وردت ف السنة واستعملت عنوانًا لعبارة الوحدانية» 


)0 الحلية ج١٠:‏ هه؟ والسلمي ككل 
() الحلية ج١1:‏ الوك 1ك فول كلل م3 404. 


وم 


التحسوف الإسلامي 
ولذا لم يتورع العيرفة من ابنتتماها كما تورعوا من استخخدام لفظة الكلام. 


وقد بان لنا كذلك أن الصوفية قام نظرهم في الأصول على التأمل والتذكر 
والنقل والأثر والاستدلال بالآيات الكونية والنقلية على ما يريدون؛ وقد ابتعدوا 
وهم يرغبون الناس في الله عن التشقيق واللمبالغة» ولم يتعرضوا إلى المسائل الي 
لا يحتاحها المسلم في عقيدته كالجوهر والعرضء واتسمت معالحتهم لمسائل 
التوحيد بحانب النقل والأثر بصبغة ذوقية» وأضفوا على آرائهم مسحة عاطفية» 
وعلى ألفاظهم ألوانًا من الإشارة والرمزية واللطافة» وقد اعتبروا منهجهم السئي 
والسلفي هو المنهج الكافي والعلاج الشافي دون مناهج المتكلمين. 


التصوف يبتر وشائج علم الكلام 

إذا قلنا إن الصوفية قد هاجموا الفرق وطريقتها في معالحة مسائل التوحيد 
ومنهجهاء ودعوا إلى أصول دينية تقوم على احترام المنهج الس والسلفي وتبتعد 
عن الإغراق والغلو؛ فإن البعض قد يعترض على ما قلناه مستدلاً بحال المحاسبي في 
تشقيقه الكلام» وبأشعرية الغزالي» ثم الفخر الرازي مع العلم بأفهم ارتادوا الرياض 
الصوفية وفلوا من ثمارها وصاروا أعضاء عاملين بين روادها وشيوخها. 


وللرد على هذه الشبهة نقول: إن التصوف قد قطع صلات هؤلاء بعلم 
الكلام وأعادهم إلى الطريق والمنهج الصوفي المعروف والذي أبرزناه مراراء وإن 
كانت عودة كل منهم تفاوتت سرعة وبطثاء أو دفعة واحدة, أو على مراحل 


والحقيقة البارزة عند الصوفية السنيين أنهم يلزمون كل مريد يحب أن يسلك 
الطريق بأن ينبذ كل ما يخالف صبغتهم السلفية» خصوصا في محال العقائد وميدان 
الأصول, وهاكم الشواهد الدالة على صدق ما نذهب إليه. 


عستضة 


ع لس سس سس سس لافصكار المسوفية سس 

أولا: امحاسبي: من المقطوع يه أن هذا الصوفي كان قبل شكه وقبل تصوفه 
يشبقق الكلام ويستخرج بعضه ثم يرد عليه ببعض آخر إلى حد أن هجره الإمام 
أحمد بن حنبل» وكانت تلك الحالة نفسها مدعاة للتشكك فيه عند أناس آخرين» 
ولعلها هي الي بعثت ثورة الشك في نفسه هوء ولندعه يصور لنا هذا بقوله: وقد 
تبين لي ذلك فيما مضى من عمريء قد كنت أقول القول ثم يتبين لي أنه خطأ 
فأرحع عنهء فما كانت عند ربي لو أقمت على حالي تلك. 


فقد أثبت أنه كان يدبج القول ثم يدحضه من تلقاء نفسه» فلما شفى الله 
عللته وعاد إلى كامل رشده عمد أولا إلى رد الفرق ومنهحهاء وتأتي الصفحات 
من ٠١4(‏ إلى )١١7‏ من كتابه الرعاية لحقوق الله تتحدث عن بدع المعتزلة 
والمجهمية والخوارج والمرجثة وعد أفكارها بين خواطر المعصية والشر والغرة 
ويحذر من جملتهاء وف باب الغرة بالجدل7'' يعرض لذم المغترين به» ويرد على 
المحتلفين من أهل الأهواء وأهل الأديان مبيئا أن منهم الضال الذي لا يفطن 
لضلالته لتوسعه في اللجاج؛ وهم شعب وفرق كل واحدة تكفر الأخرى وهي 
مغترة بحدلماء وتنتفي هذه الغرة باتهام النفس بأن يقول: لا آمن أن يكون ما 
أقولنه على غيري حاصل في وحينئذ ييصر كل من يختير نفسه ضلالته 
ويتشكك ف آرائه وتتزعزع الثقة قي براهينه وهذا هو المخرج الذي اجتاز منه 
امحاسبي حاله الأول إلى حال التصوف والسلفية الصادقة» وإذا ما وقف هذا 
الموقف تساءل: ما المنقذ؟ فيلبيه نداء الشرع ويقوده إلى الكتاب والسنة. 


ولقد وصل هذ الصوفي إلى شاطئ السلامة ومرفاأ الأمان وعاد نشيطا 
متخمسًا يدعو الناس إلى الصراط المستقيم ويدلهم على المصدرين الرئيسين وعلى 


هدى الجماعة وسيرة السلف الصالح؛ وصار يردد دائمًا في كل مناسبة من 


)١(‏ الرعاية لحقوق الله: 45ه-761. 


سنضة 


حم التمسوف. الإسلائفي سه 
المناسبات آيات الحق وأحاديث الرسول كلق مبتعدًا كل البعند عن المجدل والمراء 
ناصحًا غيره أن يرجعوا عن الأهواء والمجادلة بالرأي إلى صريح النص ونوره؛ لأن 
رسول الله ما جادل وما كلم أحدًا بالمقاييس ودقيق الكلام» ولو كان ذلك 
هدى كان هو أولى به وعليه أقوى, فلم يقم الحجة إلا بالتنزيل وبناء عليه فترك 
الجدل والخصومات من السنة'» ولما استقام أمره على .هذا الوضع السينٍ ولزم 
النهج القويم غير الإمام أحمد رأيه فيه وأكبره وشهد له أنه على سنة”".كما 
اعتبره أبو بكر الباقلاني من جملة أهل السنة ومن ألد أعداء المعتزلة0©؛ولا ينبغي أن 
يفهم هذا على أنه كان أشعريّا؛ لأن هذه الفرقة لم تكن قد ظهرت بعد. 

فالسنية الي كان عليها هي السنية أو السلفية الأولى» وشبيه بحال المحاسبي أبو 
الفتح الأرغباني (145959ه) إذ كان يناظر فأمره شينخه بتركها فأقلع عنها ولزم 
الطريق”'» وعزل نفسه عن القضاء واختلى في بيته وبئ للصوفية دويرة من ماله. 


ثانيئا: الغزالي 

تتلمذ أبو حامد على إمام الحرمين بنئيسابور وظل يدرس ويستوعب ح 
برع قِ المذهب والخلاف والجدل والأصلين والمنطق. وقرأ الحكمة والفلسفة ثم 
انتقل إلى بغداد عام (14/15ه) ودرس بالمدرسة النظامية حى عام (14/84ه) ثم 
حرج إلى الحج (4495ه) ومنه توجه إلى دمشق ثم إلى بيت المقدس ثم عاد إلى 
دمشق واعتزل بالمنارة الغربية من الجامع» وبتتبعنا لآراء الغزاليي ومصنفاته نستطيع 


)١(‏ نفسه. 

(؟) البغدادي: تاريخ بغداد ج8: 25315-171١‏ طبقات الشعراني ج١:‏ 514. 
(5) الباقلاني: التمهيد في الرد على الملحدة: ”27 4. 

(5) وفيات الأعيان ج؟: .١67‏ 


دن لوسر 


ومسعصس م سس سس سس ع سس وص أل دكار | أطصوفية سه 

المسرحلة الأولى: في هذه المرحلة يتحمس الغزالي لعلم الكلام ويرى أنه 
ضروري وهام والاشتغال به من فروض الكفاية لأن مقصوده إقامة البرهان على 
وحود الله تعالى وصفاته وأفعاله وصدق الرسل والتدليل على إمكان وقوع 
المعحزة للرسل وعدم استحالتهاء خصوصا بعدما قضى الذهن في بادئ الأمر 
بإمكانفاء ولكن الغزالي وهو يرمي بقدمه في ساحات علم الكلام يقذفها بحذر 
وينبه على أن الواحب المحتوم في قواعد الاعتقاد ملازمة الاقتصاد والاعتماد على 
الصراط المستقيم» فكلا طرفي قصد الأمور ذميم ولا يقدم هذا العلم للمصدقين 
المومنين أو الكافرين الجاحدين وإنما يقدم للمقلدين من أصحاب الفطر الذكية 
والفطنة النقية ممن لديهم نوع ريبة كما يقدم لأهل الضلال ممن نتفرس فيهم 
الذكاء وقبول الحق» وإذا قدم فإنما يكون على قدر الملقى إليهم وحاحتهم كي 
يعودوا إلى الصواب"» 


وبعد أن أقر علم الكلام تشيع بلا شك لمذهب أستاذه وتحمس للأشاعرة» 
مصرحًا بأن الله اجتباهم من صفوة عباده» وهم عصابة الحق وأهل السنة» 
حصهم الله من بين سائر الفرق .زايا اللطف ولمنة» وأفاض عليهم من نور 
هدايته ما كشف به عن حقائق الدين» وأنطق ألسنتهم بحجته الي قمع يما ضلال 
الملحدين وامتدحهم بصفاء الأسرار وطهارة الضمائر وعمران الأفئدة بنور اليقين 
حى اهتدوا إلى أسرار ما أنزله الله على لسان نبيه وصفيه محمد 086". 


وكما امتدح الفرقة في قصدها وأفتدتها أثى عليها في منهجها الجامع بين 
الشسرع والعقل» مؤكدًا على أن الرشاد لا يستتب لمن يقنع بتقليد الأثر والخ 
وينكر مناهج البحث والنظر كما أنه لا يهتدى إلى الصواب من اقتفى مخض 


)001 الغزالي: الاقتصاد في الاعتقاد .4-1١‏ 
زقة الغزالي: الاقتصاد في الاعتقاد 4-17. 


م 


حك )لصوف الإسلاسي 
العقل واقتصرء وما استضاء بنور الشرع ولا استبصر فابجمع بين الشرع والعقل 
هو المنهج القويم الذي ارتضاه الغزالي في هذه المرحلة» ولذا فقد حارب الحشوية 
المستمسكين بظاهمر النص والمعتزلة المهتمين بالعقل 29 وهكذا كان الغزالي 
واضحًا في موقفه. صريحًا مفصحًا عن معتقده في هذا الدور من حياته. 


المرحلة الثانسية: وتبدأ هذه المرحلة عقب تصوفه وشفائه من شكه مباشرة 
واليّ يقول في أعقابما عن علم الكلام: فصادفته علمًا وافيًا كقصوده غير واف 
عقصودي”" ويبدو الغزالي في هذا النقد أمينًا مع العلم وصادقًا مع نفسه مبينا أن 
النقد يمكن أن ينصب على جانبين: 


الجانئب الأول: ويتوحه إلى العلم في ذاته ومسائله وأغراضه وغايته. 


والجانب الثابي: ويتصل بنفس الناقد وآماها ورغباتها ومطلويبما من العلم» 
فعن الجانب الأول قرر الغزاللي أن علم الكلام واف لغرضه حافظ لعقيدة أهل 
السسنة حارس ها عن تشويش أهل البدعة» ولقد ساق الله طائفة المتكلمين 
وحرك دواعسيهم لنصرة السئة بكلام مرتب يكشف عن تلبيسات أهل البدعة 
المحدئة:؛ وتربعت طائفة منهم على سنام الأمر فأحسنوا الذب عن السنة والنضال 
عن العقيدة في وجه البدعيين. 


وعمومًا فهذا العلم قد أدى الغاية المنوطة به .خاصة عند المتقدمين, أما الخلف 
فلم يبلغ كلامهم الغاية القصوى؛ ولم يحصل منه ما يمحو بالكلية ظلمات الحيرة 
في احتلافات الخلق. 

وعن الجانب الثاني وهو المتصل بذات الناقد فقد أحس أبو حامد أن علم 
)1( الغزالي: الاقتصاد في الاعتقاد 5١‏ -8. 


.1719/-11757 المنقذ من الضلال‎ )١( 


الى بام 


سس سس سس سس ع سس سس م سس سمدم أل ق كما ر | أمصوفية عد 
الكلام لم يعد يشبع مطلوب نفسه؛ وأنها طامعة في أكثر ما كانت تقنع به قبل 
تصوفهاء بمعئ أن إحساسه يريد أت يستكمل شيئا ذائيّا لنفسه إما أنه يريد قضايا 
أشد وضوحًاء أو يريد علمًا أرحب منهحًا وأعمق مسائلء وفي هذا الحس تضاءل 
نفع علم الكلام فقال عنه: إنه غير واف ممقصودي ثم قال: وهذا قليل النفع في 
حق من لا يسلم سوى الضروريات شيئًا أصلاً... فلم يكن الكلام في حقي 
وافيا"©. 


وترتب على هذا ف بدايات تلك الحالة النفسية أن اهترت قيمة هذا العلم في 
نظر الغزالي اهتزارًا جعله يقصر المقصود من الكلام على حماية المعتقدات الي 
نقلها أهل السنة عن السلف لا غير ويصر على أن ما وراء ذلك من كشف 
لحقائق الأمور فيجب أن يكون يمعتقد مختصرء وبا يوازي مائة ورقة فقط من 
ححم الاقتصاد في الاعتقاد» وأن يكون بقاؤه مرهونا بمناظرة مبتدع أو معارضة 
بدعة .ما ييطلهاء أو يصرفها عن قلب العامي إن زاغ عن الحق بنوع جدل فيرد 
إليه.ثله قبل أن يشتد التعصب في الأهواء””. 


وهنا كما سمعنا تيرز نبرات السلفية وترد عبارات التحديد الكمي لعلم 
الكلام بصورة أدق من سابقتها كما يتشدد في التحديد الكيفي والنوعي لعلاج 
المسائل وف إذاعة أفكار علم الكلام وهي انتقالة لم تكن موحودة من قبل. 


المرحلة الثالثة: وإذا انتقل انتقالة يسيرة حين قرر علم الكلام السينٍ مع الجدل 
للختصر وامحدود, فقد أتبعها في هذه المرحلة وفي كتابه (فيصل التفرقة) مرحلة 
أقوى حملة على علم الكلام وأكثر تحمسًا واقترابًا من السلفية» فرغم أنه منع 
تكفير الفرق بعضها لبعض ما داموا متمسكين بكلمة التوحيد صادقين بها غير 
)١(‏ نفسه. 


)١١(‏ الإاحياء ج1: ابا 
ووم - 


عح التحسوف الإسلافي: 


مناقضين لا. 


وكره الغلو والإسراف في تكفير كل فريق لخصمه” إلا أنه ولأول مرة يجوز 
للخصم أن يسمي خصمه ضالاً أو مبتدعًا: أما ضالاً فمن حيث أنه ضل عن 
الطريق عندهء وأما مبتدعًا فمن حيث أنه ابتدع قولاً لم يعهد من السلف الصالح 
التصريح به ولا يكفر إلا عند تغيير الظاهر بغير برهان قاطع» كالذي ينكر حشر 
الأحساد والعقوبات الحسية في الآخرة بظنون وأوهام فيجب تكفيره قطعًاء فلم 
نسمع من الغزالي قبل هذه التضريحات بالتكفير أو التضليل أو التبديع» وليت هذا 
فقط بل راح يفصح بوضوح عن تحقق الإيمان بغير طريق علم الكلام فيقول: ومن 
ظن أن مدرك الإيمان الكلام والأدلة المجردة والتقسيمات المرتبة فقد ابتدع؛ بل 
الإمان نور يقذفه الله في قلوب عباده. 


وإذا قيمست أدلة المتكلمين ومقدار نفعها بنفع النصوص كان نصيب الأولى 
قليلاً رديثاء ونصيب النقل أوق وأجزى بل الأنفع الكلام الحاري في معرض 
الوعظ كما يشتمل عليه القرآن© وهي مقبولة عند الجميع بخلاف أدلة علم 
الكلام فإما أن يعجر عنها العامي أو ترسخ العناد في نفوس المستمعين على حد 
تعبيراته» وهكذا اقترب الغزالي من نهايته مع علم الكلام ووقف على حافة 
الوداع؛ وأوشك أن يلقي عليه النظرة الأخيرة» وإن لوحظ أنه لا يشيعه إلا 
بالطعن والتجريح والانتقاص. 


المرحلة الرابعة: وفي كتابه (إلحام العوام) يجهز على بقية صلته بعلم الكلام» 
إذ يتب بوضوح وجهة النظر السلفية مؤكدًا أن ما في القرآن من أدلة تصلح 
للعامي والمثقف وتبرئ كل مريض وداءء فالأولى الرحوع إليه وإلى سنة النبي 6» 
)١(‏ فيصل التفرقة: 74ل 11/8, /ا81١1.‏ 


(5) نفسه: 1و "ث1 
شفنة 


وما كان عليه السلف الصالح. 


ولا حجة بظهور الفعن والخلاف بيننا وبين أرباب الأديان الأخرى كمدعاة 
لقيام. علم الكلام؛ لأن الصحابة والتابعين توسعوا في مسائل الفقه والفرائض» ولح 
يخوضوا في مسائل علم الكلام بالطريقة الي اتبعت فيه مع وجود اليهود 
والنتصارى معهمء واعتمدوا في كل نقاشهم على القرآن والسنة» ويصر على أن 
الاستدلال بالقرآن ينفع الجميع كالماء الذي يرتوي به الطفل والشاب والشيخ 
فالأولى اتباع ما هو شفاء ورحمة. 


ومن استجاب كان الفوز حليفه وإلا فالسيف أردع» وإنما كان كذلك لأن 
أدلة علم الكلام وترتيبها وتقعيدها والتدقيق في المسائل واحدة وراء الأخرى 
وإثارة الشبهات والرد عليها قد يشفى به واحد وَيْضَرٌ به آخرون ويقول ما نصه: 
.ومسا أخذه المتكلمون وراء ذلك -أي الكتاب والسنة- من تنقير وسؤال وتوجيه 
وإشسكالء ثم اشتغال بحله فهو بدعة؛ وضرره في حق أكثر الخلق ظاهر» فهو 
الذي ينبغي أن يتوقى» والدليل على تضرر الخلق به: المشاهدة والعيان والتحربة» 
وما ثار من الشر منذ نبع المتكلمون وفشت صنعة الكلام. 


وساق الغزالي على اعتقاده هذا دليلين: أولهما الدليل العقلي وهو: إما كلي 
يتلحص ف أن الرسول 8 دل الخلق على صلاحهم في الآخرة ولا سبيل إلى معرفة 
العقل بأحوال الآخرة إذ لا بجال له فيهاء وجاء البي بما ينفع في الدنيا والآخرة 
وعرفا صدقه لا بالعقل ولكن بتتبع أحواله» والصحابة أعرف الخلق به 6 وبلغته 
وأحواله فالأولى الرجوع إليهم وهم لم يدعوا الناس إلى مثل ما جاء به 
ال متكلمون» وإما أن يكون الدليل العقلي تفصيليًا ويتجلى في فكرة التقديس 
والتنزيه الي جاء بها القرآن» والتصديق بكل ما جاء به الرسولء والاعتراف 
بالعجز والسكوت عن السؤال؛ ولا يكفي كف الظاهر بل لا بد من كف الباطن 


في 


حح التصسوف الإسلامعي 
والتسليم لأهل المعرفة. 


وثانيهما: البرهان السمعي الذي يفيد أن البحث والتفتيش بدعةء وكل بدعة 
مذمومة ونفيها محمود وهو السنة» فالحق مذهب السلفء هذا ما دلل به الغزالي 
لإثبات وجهة نظر المنهج السب والسلفي» وقد وصل إلى هذا القرار وتلك العقيدة 
بعد أدوار وتدرج'» وإنما لم يتخلص هائيًا وعقب الشك مباشرة؛ لقوة الصلة 
الى كانت بينه وبين علم الكلام؛ والمهمة الى اطلع بما بين رحاله ثما لم يستطع 
معها التخلص دفعة واحدة؛ أو أن انتماءه إلى الأشعرية الذين اتسموا بأهل السنة 
والجماعة وكانوا أقرب إلى مذهب السلف في نظره من غيرهم هو الذي أخّر 
رحيل الغزاللي عن علم الكلام الجدلي. 


لهذه البدع الكلامية» وعظم ف نفسه الاستخفاف بوجهة نظر المتكلمين» حى إذا 
ما تعمق في التصوف ورق ذوقه ودع طرق الكلام غير آسف عليهاء ولكن مهما 
قيل ف توديعه لعلم الكلام والفلسفة فإنه لم يسلم من رذاذهما وبعض تأثيرهما كما 
سيأني. 


ثالثا: الفخرالرازي 

وأخيرا فإن محمد بن عمر بن الحسن فخخر الدين الرازي (305ه) كان 
على مذهب أبي الحسن الأشعري» وظل على ذلك حي التقى بأحد الفقراء فهداه 
الله إلى طريق القوم ثم رجع عن مذهبه إلى مذهب أهل السنة من الصحابة 
والتابعين2"0 وكانت رحعته ذات مرحلة واحدة وفورية» ومن ناحية أخرى فإن 
توبته قد أعقبها ندم على ما مضى حيث قال: يا ليتئي لم أشتغل بعلم الكلام؛ 


(1) الجام العوام: مق 1تدكى للق لاق 
(؟) طاش كبرى: مفتاح السعادة ج؟: .١١1/‏ 
ع بست 


وبكى". 


ورأى كذلك أن من شروط التوبة رد المظالم فرد جميع ما كان يعتقده وأقر 
بإثبات الصفات مع التفويض» واعتقد أن الكل من الله سبحانه وأن كل ما هو 
أكمل وأفضل فهو منسوب إليه فعلاً وما هو عيب ونقص ينسب إلى العبد 
تأدٌ"© كما هو مذهب السلف» واتسمت حياته بعد التوبة بالجد في العمل 
والصدق والإخلاص والمجحاهدة لأرباب الجدال حيث جرى بينه وبين المعتزلة 
09 
مناظرات متعددة 5 


وألف كتابه (اعتقادات فرق المسلمين والمشركين) أو المسمى (بكتاب الفرق 
في شرح أحوال مذاهب المسلمين والمشركين) والذي فصل فيه بدع المعتزلة 
والخوارج والمشبهة والمرجئة والحبرية والأشاعرة متبعًا في ذلك كله المنهج 
التاريخي»؛ ولنستمع إلى وصيته الي ألقاها على تلميذه إبراهيم بن أبي بكر 
الأصفهانٍ في الحادي والعشرين من المحرم عام (05٠<ه)‏ أي قبل وفاته بأيام» 
وتعتسبر غاية مثلى للأتقياء يقول فيها: اعلموا أني كنت رجلاً ميا للعلم» فكنت 
أكتب في كل شيء لا أقف على كمية ولا كيفية سواء كان حقًا أو باطلاً أو غنًا 
أو سميستاء إلا أن الذي نظرته في الكتب المعتيرة لي أن هذا العالم المحسوس تحت 
تدبير منزه عن ممائلة المتحيزات والأعراض» وموصوف بكمال القدرة والعلم 
وال رحمة ولقد اختبرت الطرق الكلامية والمناهج الفلسفية فما رأيت فيها فائدة 
لحار الفائدة الي وحدقا في القرآن العظيم؛ لأنه يسعى في تسليم العظمة 
إؤالجلال بالكلية لله تعالى» ونع من التعمق في إيراد المعارضات والمناقضات» 


. 51 271 د/سامي النشار: مقدمة كتاب اعتقادات فرق المسلمين للرازي‎ )١( 
(؟1) نفسه.‎ 
.١١1 مفتاح السعادة ج؟:‎ )5( 


سو رام 


عت لتمسوف الإسلامي 
وما ذاك إلا للعلم بأن العقول البشرية تتلاشى وتضمحل في تلك المضايق العميقة 


ولهذا أقول: كل ما ثبت بالدلائل الظاهرة من وجحوب وجوده ووحدته 
وبراءته عن الشركاء في القدم والأزلية والتدبير والفعالية فذاك هو الذي أقول به 
وألقى الله تعالى به» وأما ما انتهى الأمر فيه إلى الدقة والغموض فكل ما وزد 
في القرآن والأخبار الصحيحة المتفق عليها بين الأئمة المتبعين للمعيئ الواحد» فهو 
كما هو والذي لم يكن كذلك أقول: يا إله العالمين إني أرى الخلق مطبقين على 
أنك أكرم الأكرمين وأرحم الراحمين فكل ما قر به قلمي أو خطر ببالي» 
فأستشهد وأقول: إنك علمت من أني ما سعيت إلا في تقديس اعتقدت أنه الحق 
وتصورت أنه الصدق فلتكن رحمتك مع قصدي لا مع حاصلي» فذاك جهد المقل 
وأنت أكرم من أن تضايق الضعيف الواقع في زلة.. إلى أن يقول: دين متابعة سيد 
المرسلين» وكتابي القرآن العظيم وتعويلي عليهما(". 


فهذا النص مع طوله يبين لنا كيف كان الزازي شغوفا بالعلم بلا تمييز بين 
طيسبه وخبيثه؛ ثم أقلع عن ذلك واختبر المناهج الكلامية وكثرة التفريعات في هذا 
العلم» وانتحال الغموض والمضايق فوجدها خالية من الفائدة فودعها إلى الكنان 
والسئة ورجا الله أن. يعامله على حسن قصده لا على ما أنتتج وألف» وليس 
من شك في أنه لولا التصوف لبقى المحاسبي والأرغباني والغزالي والرازي غارقين 


ف اتجاهاتهم المتفرقة. 
السنية السلفيدّ كما نطق بها الصوفية 


لعلك تقول إن الصوفية رفضوا علم الكلام ادلي وتحدئوا في علم أصول 
الدين» ونبك الذين اشتغلوا بالجدل ثم دخلوا طريق فرقهم وناقشوهم وحاجوهمء 


.؟8-١؟‎ 8 د /النشار: مقدمة اعتقادات فرق المسلمين:‎ )١( 
م-‎ 


مومسم و صا ل قدكك از ألحصوفية د 
وتقول كذلك إنك ادعيت أنهم سلفية مستمسكون بالسنن والآثار» فهل لذلك 
من دليل يفصح عن منهجهم وييين عن مسلكهم؟ والإحابة على هذا السؤال 
سبق .للمتأمل الإشارة إليها والإبانة عن منطوقها. 


ولكننا في هذه الفقرة من الحديث نذكر صريح أقوالهم الدالة على الطريق 
الذي اتبعه الصوفية في علم الأصول خاصة؛ ونخص بالذكر رجال القرنين الثالث 
والرابع لأنمما القرنان اللذان شهدا نشاطًا كبيرًا لكل الفرق» فكان لا بد للسلفيين 
والصوفية المعتدلين من عمدهم أن يبرزوا منهحهم وأن يعلنوه على الملا كشاهد 
على سلامة معتقدهم. وكرد فعل للمناهج الكلامية الي غزت بلا هوادة ولا 
رحمة عقائد المسلمين آنذاك» وكدعوة صادقة إلى الطريق الذي ينجي من مهالك 
التفرق والاختلاف ومن الخضوع لتأثير الحوى؛ مع العلم بأن الصوفية أصروا وهم 
على ححق أن السنة هي الي تعطي اليقين وما سواها من مناهج العقل لا يصل 
إليها وقد يدمر شكا. 

ونبتدئ أولاً برحال القرن الثالث فنرى أحمد بن عاصم الأنطاكي يقول: كل 
من اعتصم بالله عصم من الهوى الذي يقعد المريد ويلهي العاقل» والاعتصام 
بالله إنمايكون بالاستمساك بكتابه الذي هو هداية الله للعقول أو حجة 
الله على خلقه وأنبيائه عليهم الصلاة والسلام وكل واحد من العبيد إما آذ 
بحظه أو مضيع نفسه فلا حمد لآخذ ولا عذر لتارك”'' ومن هنا ناشد الجميع أن 
يفيئوا إلى سبيل الهدى فقال: 


هلم إل الآن إن كنست طاليا سبيل هدى أو كنت للحق باغيا 
فصندي من الأنباء علم مجرب فمنه يافام ومنه سماعيا 


531-75934198 19١ أبو نعيم: الحلية ج3: 8م37‎ )1١ 


ضففقة 


حح التصصوف الاسلامي 
فصبح صحيح محكم القول واضح20 أعنز من الياقوت والدر غاليال"» 
ومن المعلوم أنه قال هذا بعد بيان فساد عصره وانتشار الشر والتفرق فيه» 
وسأل أحد المريدين ذا النون المصري قائلاً: دلني على طريق الصدق والمعرفة 
فقال: يا أختي أذ إلى الله صدق حالتك الي أنت عليها على موافقة الكتاب 
والسنة» وإياك أن تترك ما تراه يقينا لما ترأه ك9 وأعلن أبو علي الجوزجان أن 
اتباع الكتاب والسنة قولاً وفعلاً وعزمًا وعقدًا ونية» هو أصح الطرق وأبعدها من 
الشبه لأن الله يقول: «وإن تطيعوه تهتدوا» وكما سئل: كيف التحقق بهذا 
الطريق المستقيم أحاب: بمجانبة البدع؛ واتباع ما اجتمع عليه الصدر الأول من 
علماء الإسلام وأهله؛ والتباعد عن مجالس الكلام وأهله» ولزوم طريقة الاقتداء 
والاتباء9©. 


وبنفس هذه الدرجة في الاتباع والاقتداء واحترام السنئن والآثار سار صوفية 
القرن الرابع» ولم تغرهم كلمات الأشعري البراقة لينتقلوا إلى فرقته بل ظل أبو 
بكر الطمستاني (0٠114ه)‏ يهتف من عمق شعوره: الطريق واضح؛ والكتاب 
والسنة قائمة بين أظهرناء فمن صحب الكتاب والسنة وعزف عن نفسه والخلق 
والدنيا وهاجر إلى الله بقلبه فهو الصادق المصيب المتبع لآثار الصحابة» ومن 
سلك مسلكهم واحتار اختيارهم كان منهم وهم تبعا). 


وعرف إبراهيم بن شيبان بالتمسك بالمصدرين وبشدة اهجوم على 
المدعين”', وربي أبسو العباس بن القاسم (845+ه) مريديه على لزوم السنة 


)١(‏ أبو نعيم: الحلية ح؟: مزر7, .وى 3386 195-ا79. 
(؟) نفسه ج15 385. 

(*) الطبقات الكبرى للشعراني ج١:‏ لالا. 

(5) الحلية ج١١1:‏ 381. 

(5) طبقات السلمي: 358 


سكفاةن 


التوبحيد”؟. 


إى 
بن عطاء (59ه) وأحمد بن معاوية) وأحمد بن مهدي ومحمد بن يوسف بن 
سعدان ومحمد بن الحسين الحوربي بأنه كان متميزًا بحفظ السنن والعمل بالآثار”©) 
ومدح الخطيب البغدادي الحسين بن أحمد (4.٠1ه)‏ وبكر بن شاذان 
(4.5ه) بأفهما كانا أمينين صالحين يتمسكان بالسنة والأثر”". 


النقل يشهد لمسلك القوم 

من المسلم به أن القرآن والسنة بينا ما يحتاحه المسلم في عقيدته على وحه 
دقسيق؛ وغير محتاج إلى عمل عقلي كبير وكانت آيات التوحيد ومسائل الألوهية 
من الوضوح جما لا يدع للعقل بحالا في المراء أو الجدل ولح يرد الله سيحانه أن 
يترك للعقل فرص التحمين والتخريص فيما يتصل بذاته أو صفاته أو أفعاله» وإن 
سمح له بالفقه والفهم في أحكامه وتشريعه؛ ويوم أن خضع العقل لسلطان النقل 
وبسيانه تحقفق للمسلمين وحدة الجماعة ورابطة الأمة» ويوم أن حاول العقل 
التطاول والتشرف على بحالات ليست من طاقته يوم أن ضاعت تلك الوحدة 
وتمرقت الرابطة وذهب المسلمون بأفكارهم وآرائهم وفرقهم بددًا إلى درحة أن 
انتقلست الغيرة الحقيقية على الجماعة الإسلامية ووحدها إلى الغيرة على الفرقة 
وطريقتهاء ولأن الكتاب والسنة فصّلا كل شيء عن الجانب العٌقدي فقد جاءت 
النصوص الدينية تبين ما يأتي: 


10 طبقات الشعراني ج11‎ )١( 
101/04073555594 17١ج الحلية‎ )5( 
.١16 تاريخ بغداد جلا: /11 ج8:‎ )9( 

حتففددة 


عد التدضوف. الإسلامي. .. 
(١‏ حقنا القرآن على لروم الطريق المستقيم وعدم الا نخراط في. متاهات العقلٍ 


ووساوس العدو فقال سبحانه: « ون هَنذًَا صِراطى مُسْتَقِيما فاتبغوة 
وَلّا تَتبِعُوأ سبل فَتَفرّقَ بِكُمّ عن سَبِيلف 4 [الأنعام: .]١5+‏ 


وقال 0 شأنه مبينًا الأمر بإقامة الدين .معي الوحدة فيه ( شَرَع لَكُم م مِنْ 
لني 0 وَصَىْ ب بهو وح وَالّذِىَ ١‏ لي إَِيِكَ وَما وَصّيئًا به ء برهم 
وَمُوسَى ا أن أَقِيبُوأ ألدِين وَل تَتَفّقوأ فيه 6 [الشورى: .]1١17‏ 


وبين القرآن أن الذي يحفظ للمسلمين الطريق الواحد والدين الواحدء والذي 
بحريط نه بعزوة ل الصو عو كاب اللحه رققال: (١‏ وَآَعَتَصِمُوأ يحبَلٍ الله 
جَْمِيعًا وَلَا تَفرّقُوأ © [آل عمران: ]٠0+‏ وحبل الله المنوة من السناء إلى الأرض 

هو القرآن» وهو المتين» وهو النور المبين» وهو الشفاءء والنافع» وهو عصمة لمن 
سك به ونحاة لمن اتبعه. 


كما ورد في حديث رسول الله يق وإذا كان القرآن أصدق الحديث فإن 
«أحسن الحهدي هدي رسول الله» وطوبي لمن وسعته السنة ولم يعدها إلى بدعة 
كماروي عنه أيضا صلوات الله عليه وبعد أن أمر اللسه بلزوم الطريق 
المستقيم وإقامة الدين الواحد وبين أن الكتاب والسنة هما المحققان لحذاء فإن النبي 
أمر المسلمين أن يلزموا الجماعة ال استجابت لهذا النداء فقال: «عليكم بالجماعة 
وإياكم والفسرقة» واعاموا أن «من فارق المجماعة قيد شير فقد خلع ربقة 
الإسلام من عنقه» 


(ب)وفي مقابل هذه الدعوة إلى الدين الواحد والأمة الواحدة على نور 

وبصيرة من القرآن والسنة» فإنَ الإسلام حذر من التفرق والتخبط بين دياحير 
5 3 ب لي واءدصه» 

الآراء في وضح النهار وبعدما أسفر الصبح فقال سبحانه: 9 وَل تكوئوأ كالذرين 


اح ١‏ لإا 


سس سس سس س7 777 | لافدكار السسوفية ع 
تفقوأ وَآخْتَلَفوأ مِنْ بَعْدٍ ما جَاءَهمُ آلْييََتْ » [آل عمران: ه١٠]‏ فإن القرآن صبح 
مسفر وهار مشرق فلا ينبغي الاختلاف معه كما قال الرسول: «لا قيجوا على 
أنفسيكم في و ضح النهار » فإنه إنما يهلك الناس بعد البينات بالمحدثات المخالفات 
وتزيين الضلالات المضلات وبالأهواء المغريات وتحريف المحكمات والاختلاف 
المنهي عنه هو الاختلاف في الأصول لافي الفرو ع» أو هو الخصومات في الله 
حسبما روي عن سيد الخلق كذلك. 


(ح) وكما فى عن التفرق فقد حذر من الابتداع واتباع الأهواء والرأي فقال 
صلدلوات الله عليه: «اتبعوا ولا تبتدعواء وإنما هلك من كان قبلكم لا 
ابستدعوا في دينهم وتركوا سنن أنبيائهم وقالوا بآرائهم فضلوا وأضلوا» 
وقال: «والسذي نفسي بيده ما ابتدع رجل في الإسلام شيئًا ليس في كتاب 
الله منزلا إلا لما خلف خير له ثما ابتدعء إن أملك الأعمال خواتيمها 
ومسن شق شُقَ عليه فدعوي ما ودعتكم؛ إنا هلكت الأمم باختلافهم على 
أنبيائهم» وبين النبي أن من مشى إلى «صاحب بدعة ليوقره فقد أعان على 
هدم الإسلام» وى عن استقباله بالبشر. أما من أعرض عن صاحب بدعة 
بُنْضًا له في الله ملا الله قلبه أمنًا ويكائاء ومن انتهر صاحب بدعة رفع 
الله له ماثة درجة وروى ابن عمر كذلك عنه صلوات الله عليه أنه 
قال: «إياكم والركون إلى أصحاب الأهواء فإفهم بطروا النعمة وأظهروا 
السبدعة وخالفوا السنة ونطقوا بالشبهة وتابعوا الشيطان» ويروي أبو هريرة 
وأنس وجابر عنه تحذيره من الرأي الذي يؤدي إلى التهمة في الدين والضلال 
اي العقيدة. 

(د) وحذر الإسلام من الحدل الذي لا يتسم بالحسن أو الذي لا يقوم على 
الاستدلال بالنص والاستنباط بالعقل منه» فقد حدثنا أبو أمامة عن رسول 
الله يه قال: «ما ضل قوم قط إلا أوتوا الجدل» كما نحى عن الرياء فقال: 


ووم 


حت |لتصصوف الاسلامي 
«ذروا السرياء فإن الشيطان قد يئس من أن يعبد ولكن رضي بالتحريش وهو 
المراء في الدين» وكرر النهي عن الرياء في عشرة مواضع من نفس الحديث» 
وروى السترمذي بسنده عن رسول الله قوله: «أنا زعيم ببيت في ربض 
الجنة لمن ترك المراء وإن كان محقا». 


(ه)وكما فى الرسول عن الاختلاف والبدع والأهواء والآراء والمراء فقد كمى 
عن تشقيق الكلام وتفريعه» حسبما روى معاوية وفاطمة وسعد وأبو هريرة 
وقال أيضًا: «إنما أهلك هن كان قبلكم كثرة مسائلهم»؛ وسأل رجحل عمر 
بن الخطاب عن آيتين متشاكتين فعلاه بالدرة» وتعجب عمر من سائل آخر 
سأل عن خلق القرآن وقاده إلى علي فلما سمعها وجمء ثم رفع علي بن أبي 
طالب رأسه وقال: «سيكون لكلام هذا نبأ... ولو وليت من أمره ما وليت 
لضربت عنقه». 


ومن المعسروف أن الصحابة حاربوا القول بالقدر ول يخوضوا ف مسائل 
الاستواء والصفات وغيرهاء فإذا ما حارب الصوفية الفرق وعلم الكلام وكثرة 
التفريعات وطريقة الجدل عند المتكلمين فإهم بذلك يتبعون هذه النصوص» 
ويستمعون إلى نصائحها وينأون عن تحذيراتهاء ويستجيبون لمنهجها ويقتفون آثار 
السلف الصالح. 


التأثير الصوفي في الأشعري 

إذا علمنا سابقًا أن هجوم الزهاد في النصف الثاني من القرن الأول اهمحري 
قد انصب على الخوارج والشيعة والقدرية» وشمل في القرن الثاني هذه الثلاثة» ثم 
تعداها إلى الفرق الحديدة كالمرجئة والمعتزلة والمشبهة ثم وجه الصوفية طعناهم 
طوال القرنين الثالث والرابع إلى هذه الفرق مجتمعة» وأعلنوا رفضهم لما 
ولأفكارها ومنهجهاء وأعربوا صراحة عن تمسكهم بالكتاب والسنة والآثارء وقد 


مم 


بنوا دراساتهم في أصول الدين على هذا المنهج السينء وعلى اقتفاء خطا الصحابة 
والتابعين وتابعيهم. 


وإذا أضفنا إلى هذا أن عمد الحركة الصوفية كانوا يُحَيُوْن في القرنين 
المذكورين وأن الحركة الصوفية كانت كما قلنا أقوى الحركات الدينية تأثيرًا 
ع وانتشارًاء وأن رجاها كانوا أجرأ من غيرهم في النقد وأشد تحمسا ودفاعا 
عنه ودحضًا للباطل» وأنهم كانوا أرباب علم وعمل وذوق وحالء إذا وقفنا على 
كل هذا أد ركنا عدة حقائق هامة 


متها أن رحال الحركة الروحية من الزهاد والصوفية خصوصا في القرون 


الأربعة الأولى قد تعقبوا الفرق منذ نشأتها وعلى طول بزوغها وامتدادهاء 
وهاجموهم بلا هوادة وناقشوهم وجادلوهم بالحق» ورفضوا علم الكلام ومسائله. 

وأيضًا فإن هؤلاء الرجال كانوا من أكبر دعاة الحركة السنية السلفية» وأن 
علم التوحيد الصوفي القائم على الكتاب والسنة والمرقق بالشعور والذوق كان 
أسبق من ظهور الأشعري ودعوته إلى المذهب السينٍ الجديد. 

وما دام الحال كذلك» وما دام الأشعري قد ولد (0٠1١ه)‏ وتتلمذ على 
محمد بن عبد الوهاب بن سلام الحبائي المعتزلي» وظل على اعتزاله قرابة 
الأربعين عامّا ثم اختلف مع أستاذه وناظره» فأفحمه ودعا إلى المذهب الجديد 
الذي عرف يمذهب أهل السنة أو الأشاعرة نسبة إليه» فلا نستبعد أن يكون ما 
وصصل إلى آذان الأشعري خلال فترة اعتزاله من لدغات النقد الصوفي للفرق 
عامة وللمعتزلة بصفة خاصة وما قاموا به من دعوة إلى السنة والآثر. 

بالإضافة إلى جهود رجال الحديث والتفسير في هذا الصدد وما بذله الإمام 
أحمد بن حنبل هو الذي دفع أبا الحسن الأشعري إلى التفكير في ترك الاعتزال 


مومس 


حح التسسوف الإسلامعي 
وهيأ ذهنه إلى إعداد المذهب الس المبتكر؛ وجعله ينادي بأن العقل ينقض 
بعضه كما ذكر الشهرستاني» وإن كنت أقول إنه رغم أن الأشعري أعلن أنه 
يتمسك بالكتاب والسنة وبما روي عن الصحابة والتابعين وأئمة الحديث ويما 
يقوله الإمام أحمد بن حنبلء وأنه يعول على كل هذا ولا يبتدع ف دين الله 
بدعة لم يأذن الله بها ولا.يقول على الله ما لا يعلمه". 


إلا أننا نرى أن الصوفية لم يستهوهم هذا المذهب رغم إعلان صاحبه عن 
خطته؛ والي تبدو مقبولة ومطابقة لوجهة النظر الصوفية» ول يكترثوا طويلاً 
بالأشعرية» وما دار في أحوائهم من اعتدال أو تحريف؛ لأنهم لم ينسوا أن صاحبها 
كان معتزليًا ثم كون فرقة أخرىء وأن كثيرًا من المسائل الي بحثها الأشاعرة لم 
تدر بخلد الصحابة ورجال السلف من بعدهم, فالقول بأن الصوفية أشاعرة من 
البداية إلى النهاية كما هو رأي عماد الدين الأموي غير مطابق لما ذكرء ولأننا لم 
نقرأ عن صوفي في القرن الثالث أو الرابع التقى بالأشعري أو تتلمذ عليه؛ ومن 
تتلمذ عليه فيما بعد رجع عن مذهبه كما هو الحال عند الغزالي» بالإضافة إلى ما 


إنه قد اتضح أن الأشعري حينما أعلن عن مبدئه السابق كان يترضى 
الخصوم مسن الصوفية والسلفيين على حد سواءء فلا يعدو إعلانه بحرد 
الفرضية فقط؛ لأن ما قاله عن منهجه لم يتطابق تمامًا مع سلوكه في تقرير 
مسائل المذهبء ولم يخلص للسلفية إخلاصًا كاملاً مما أظهر مذهبه على أنه 
طريقة تلفيق تجمع بين النقل والعقل دون أن تميز الأول تمييرًا باررًا وتغلبه 
بطسريقة ملموسة؛ الأمر الذي جعل ابن القيم الجوزية يتهمه بأنه ظل معتزلاً 


.1١ الأشعري: الأبانة: /ا-ؤ)‎ )1١١ 
شرم‎ 


لل سس سطس سلاف كار الصصوفية سس 
لاعتماده الكثير على العقل”''؛ ولَم يرضّ ابن خلدون عنه تمامّاء وإن تخفف 
في الحكم عليه فقال انه ترمسط بين الطرق'"©, وكنا نريده متحيرًا للسنية 
متمسكا مما عليه السدف كما قال ف منهجه. 


(ب) هذا من جانبه هوء أما من ناحية تلاميذه فإن المذهب لم يسر على ما أراده 
له صاحبه بل تلقى على أيديهم كثيرا من التغيير» فها هو أبو بكر الباقلاني 
(4.8هل) يضع المقدمات العقلية ال تتوقف عليها الأدلة والأنظار» 
ويخالف الأشعري في أكثر من مسألة مثل إثبات الجوهر الفرد والخلاء» 
والعرض لا يقوم بالعرضء ولا يبقى زمانين» وقال بأن البقاء ليس وصفًا 
زائدًا على الذات» مخالفًا بذلك كله الأشعري”». 


ومن هنا فإن الباقلاني لم يواصل حمل أفكار الأشاعرة المتقدمين عليه كما 
هيء بل تم على يديه تعديل المذهب من بعض الوجوه حى قرب من رأى 
المعتز لة0 وازداد هذا التحريف على أيدي من جاء بعده حى انتهى إلى طزريقة 
المستأحرين الي حسوت قانون المنطق وبعض المسائل الفلسفية الإلهية والطبيعية 
وصارت بأفكارها ومصطلحاتا مباينة للطريقة الأولى؟ كل هذا أظهر الأشاعرة 
أمام الصوفية بصورة غير مرضية» كما أثار شعور الحنابلة عليهم حىّ شنوا حملة 
على القشيري المتوفى (4 ١ه‏ ) فاضطروه إلى ترك بغداد. 


ومن هذه الحادئة أرّخ ابن عساكر مبدأ وقوع الانخراف بين الحنابلة 


.١7/ 'آدم متز: الحضارة الإسلامية ج١: 74817 نقلا عن المنتظم‎ )١( 
المقدمة: 85؟,‎ )5( 
.١7١ الغزاللي: فيصل التفرقة:‎ )( 
.١© 14 د/محمود الحضيريء د/أبو ريده: التمهيد في الرد على الملاحدة للباقلاني: المقدمة:‎ )4( 
.881 مقدمة ابن خلددون:‎ )5( 
جننياننن‎ 


سب التحسوف. الإسلامي 
والأشاعرة('2 وكانوا قبل ذلك في هدنة نسبية. 


هل التصوف طريقة أم فرقة ٍ 

الاتفاق قائم على أن التصوف طريقة أولا ومنذ النشأة؛ لاتفاق أربابه كما 
قلنا في الأصول وتشعبهم إلى طرق باعتبار أسلوب التربية الذي يتبعه كل شيخ في 
تسليك مريديه» فالطرق تتبع القواعد والأوراد» م لما دجل بين رجحاله المدعون 
والمحرفون وأدخلوا تغييرًا في الأصول المتفق عليها سابقًا بين السالكين ولدى 
جمهر المتدلين السنيين طرأت كلمة الفرق على تنوع الاتحاهات والمشارب 
والأذواق»وبعد طروٌ لفظة الفرقة صارت تستخدم كلمة طريقة إن نظر إلى الشيخ 
وعلاقته بالمريد» وما يستتبع ذلك من إلزام وأوراد» وإن قصد بيان وجهة نظر 
السبعض في أصل من الأصول استعملت كلمة فرقة بدل طريقة» وهذا هو 
الاستعمال الدقيق الذي يستشفه كل من تتبع بدقة حديث القوم عن التقسيم. 


وقد يخلط البعض بينهما فيستخدم الطريقة مرة والفرقة أعرى؛ لكونه قصد 
في تقسيمه أسس القواعد التربوية والاتحاهات الأصولية كما فعل الحجويري في 
كشف المحجوب. 


وتعتبر تلك النقطة من المسائل الي لم يتعرض ها الباحثون كثيراء إذ يؤكد 
الدكتور سامي النشار أن أول من تعرض لها الشيخ مصطفى عبد الرازق في بحث 
ألقاه في مؤتمر تاريخ الأديان بليدن (751١1ه/‏ 19177م) وسجله الدكتور 
النشار في صدر تحقيقه ونشره لكتاب (اعتقادات فرق المسلمين) للفخر الرازي» 
وقد اهتم فيه الكاتب بإثبات كون الصوفية فرقة استنادًا إلى أن ابن الندسم ذكرهم 
في كتابه (الفهرست) تحت اسم (فن من فنونه الخمسة) الي قام عليها كتابه» 
واعتبر هذا مجحرد إشارة لكوم فرقة في مقابل المعتزلة والمرجئة» ومتكلمي الشيعة 


.341/ :١ج آدم متز: الحضارة الإسلامية:‎ )١( 
حولت‎ 


الإمامية والزيدية» والحبرة» والمشبهة» ومتكلمي الخوارج. 


ثم عاد الكاتب الكبير فقال: ليس هناك من اعت بتمبيز مذهب الصوفية 
باعتبارهم فرقة مستقلة وتبيين فرقهم الفرعية إلا فخر الدين الرازي 7ه" 
ونحن من حانبنا نرى أن المورحين للفرق إزاء هذه الفكرة قسمان: 


القسم الأول: رجال دعتهم الحاحة إلى تمييز فرق الصوفية في أواخر القرن 
الثانث؛ لفروج بعض شيوخ القوم عن السنة المستقيمة وتطرف البعض الآخر 
كبالحلاج وأضرابه» فرأى هؤلاء التنبيه على السوي المعتدل صوئًا للحق وأربابه 
وكشدنن للمارقين وأفكارهم؛ وحرصا منهم على أن يبقى التيار الصوفي المعتدل 
صافيًا وأن يحردوه من علائقه ومن الدخلاء عليه أو من الذين حاولوا العبث 
بأصوله وقواعده؛ لذا قاموا بالتمييز بين ما هو غث وما هو ثمين» وما هو 
حبيث وما هو طيبء ولأن الوقت الذي بدأ رجال الطريق المخلصون يضعون 
التقسيمات لأول مرة في فاية القرن الثالث هو الزمن الذي بدأت فيه الفرق 
الكلامية تأخذ شكلها النهائي» خصوصا بعدما ظهرت الأشعرية» فلزم إزاء هذا 
بيان حال الصوفية وأين هم من تيارات عصرهمء؛ وهو تمحيص ضروري لتنحلي 
بهالأمور وتنكشف على ضوئه المنازع والغايات» كي ينال المستقيم حقه من 
التقدير والمنحرف ما يستحقه من التعرية. 


وليس بدقيق ما قيل من أن الفخر الرازي أول من اعتئ بتمييز مذهب 
الصوفية وتبيين الفرق الأصلية لديهم والفرعية لأنه مسبوق برويم بن أحمد الصو 
المشبسهور المتوى (7.؟ه) بل كان تقسيم رويم أدق في بابه من تقسيم الرازي 
لأنه فصل فصلا محكمًا بين الفرقة الأصلية والفرق الدخيلة الفرعية» ولأن تقسيمه 
الطرق إلى فرق قام وبئٍ أصالة على اعتبار الاختلاف في الأصول لا غير. 


.١5-5 د/ سامي النشار اعتقادات فرق المسلمين للرازي:‎ )١( 
انهه‎ 


حك التمصوف الإسلامي 

أما الفحر الرازي فإن تقسيمه رحال القوم إلى فرق نظر إلى جوانب 
العبادات والاعتقادات» ومن المعلوم أن العبادات والعادات اعتبارات لا ترد كثيرًا 
كأسس تقوم عليها الفرق» أما المعتبر في منشأ الفرق هو الاعتقادات كما نلحظ 
من كتاب (لملل والنحل)» ولأن رويم بن أحمد كان صادقا ودقيقًا حين بين 
الدوافع الي حعلته يقوم بتقسيمه ثم بعد ذلك وضع نَبْتْ الفرق في شكل منظم 
ومسلسل وغير متداخل. 


أماعي الدواعي الي حدته إلى القيام بالتقسيم فإنه يقول فيها: (لما رأيت 
الطالبين قد تحيروا والمريدين قد فترواء والمتعبدين والعلماء .ما غلب عليهم من 
سلطان الهوى قد سكروا لما رأوا المنتسبين إلى علم المعرفة على طبقات مختلفة» 
ومقامات متفاوتة من استصغار الأحوال وأهلها والتراخني عن الأعمال والإعراض 
عنهاء تسوروا على ذرا قصرت عنها مقاماتهم عجرًا عن بلوغها واغترارًا .ما سمعوه 
مسن علوهسا احتجت أن أعلم السبب الذي أوقعهم في هذه الشبهة)”'' وأرجحع 
الشبهة إلى استعجال المنزلة قبل وقتها عجرًا عما عمل فيها الصادقون وبذله 
المحققونء وإلى الجهسل بطريق السالكين إليها وإغفال التقوى عما لها وعليها ثم 
قال: (فلما رأيت ذلك من أمرهم دعاني داع إلى التبيين لأمورهم, والنداء لمن ممم 
منهم والكشف عن سببهم؛ والتحذير عن مثل غرتهم ومن أين أتوا؟ وعلى ماذا 
عولوا؟» وم تعلقوا؟ وفيما إليه ذهبواء فنقبت عن سرائرهم بالمسألة لكبرائهم 
والمباحثة لأئمتهم في تكوين المكونات على اختلافهم في الأصول والمقامات إلى 
أصلين عظيمين تمسكت كل فرقة منهم بأصل”". 


ثم أعذ ف بيان الفرق دفعًا للظن وكشفا للباطل وإفصاحًا لأسباب الفرقة 


.751/ :٠١ج أبو نعيم: حلية الأولياء‎ )١( 
.؟5ا/ل:١ج [ف4 أبو نعيم: حلية الأولياء‎ 
مم‎ 


وبيانًا للناحية المهدية السنية السلفية فقسمها إلى حمس فرق: 


الأولى: رأت أن المكونات سيت وحلا بين نعل رزلا لله الواحد 
القهارء ولم يفرقوا بين فعل القدسم وفعل الحدث فنسبوا إلى الله الخير والشر» 
والهدى والغيء والعذب الفرات والملح الأحاج؛ وهؤلاء يميلون إلى الجير وغاب 
عنهم إيجاد الله للأشياء على طبائع متفاوتة ودواع متباينة استعدادًا للقيام .ما 
نيط يهاء ولذا أعرض عنهم وعن مسلكهم روتم وذمهم. 


النانسية: جماعة اطلعنا على عحائبهم في مقاماقم؛ وعلى طرقهم في سيرهم» 
وعلى تنقلهم في تيه مضلات العقول» وقد خدع المغرور منهم ممكانه فهم أسوأ 
حالا ثمن خر من السماء فتخخطفه الطير أو توي به الريح في مكان سحيق 


الغالسثة: ومنهم من أنس بالفناء في مكانه؛ واستبطن البقاء مع أهل زمانه فلا 
هو بعلم الفناء يقوم ولا على روح البقاء يدوم» عمه طغيانه ولم تختلف عليه 
أحكامه؛ ولم يعرف الحق من الباطل» ولا الظاهر من الباطن» ولا فرق بين 
المخحلوق والخالق» ولا الفاعل والمفعول؛ ولا الفعل من الانفعال؛ فكان كمن: 
«اتضذ إهه هواه وأضله الله على علم وختم على سمعه وقلبه وجعل على 
بصره غشاوة فمن يهديه من بعد الله». 

البرابعة: ومنهم من رأى أنه مكن له في مقامه ولاحت له الأجكام فلم 
يكن لما عنده مكان إلا علق منها على الخلق» وإنما علقوها على الخلق لرؤية 
آبارهم وحضور إرادتهم والمشاهدة منهم ف أنفسهم من بين عقل متين وهوى 
مسائل فستمكن منهم الجهل واستوثق منهم العحب؟ بحيث وبق ودع 
العلماء ولَم يصل إليهم لطيف حكمة الحكماء. 

الخخامسة: وهي الفرقة الي ارتقت باستقامتهاء وعلت باستحابتها وتمكنت من 


م 


حت التسصوف الإسلامي ب 
مقاماتهاء ولم تنتقل من مقام لمقام إلا بعد إحكام الأول» ولم يتعلقوا بعلم لم يحلوا 
منه مقام أهله. وقد صحبوا الأحوال في أوقاتَا بالوفاء» وتفقهوا بالعلم إلى أن 
أداهم ذلك إلى علم المعرفة فأذعنوا لله إذعان المحققين» وهم في ذلك كله 
حالون منها بعلاقة الحق الي عنها نشأت العلوم الزاكية» فهم الذين ارتقوا إلى 
إشارات التوحيد ووصلوا إلى درك اليقين”©. 


ويمذا التقسيم أبعد رويم الفرق الشاردة عن الفرقة المعتدلة» وبين الأصول الي 
شردت بمعتنقيهاء والأصول الي استقام حال أربابها عليهاء وأشار إلى أن الفرقة 
المتمكبنة هي الى علمت عن الله حكمه وعملت به وأخلصت له العبادة» 
واستجابت عزيتها لدواعي الخير » وأرجعت الأمر لله دون غرور ولا تفريط 
ولا إفراط» فليس غرض روتم إلا تعرية المقصرين وتمحيص المعتدلين وإظهار هؤلاء 
وهؤلاء أمام الأعين. 


ولعل ابن الندهم حين قال: الفن الخامس في السياح والزهاد والعباد والمتصوفة 
المتكلمين على الخطرات والوساوس كان يعينٍ بالسياح والزهاد والعباد الفرقة 
المستقيمة» وكان يقصد بلمتصوفة المتكلمين على الخطرات والوساوس أو 
المشتغلين بالكشفء عند ابن خلدون هم بقية الفرق الشاردة من المتشبهين 
والمنتسبين؛ ولذا استخدم معهم لفظة المتصوفة الي هي أدن في الدلالة على 
الصدق من لفظة الصوفية. 


ولا ينبغي إزاء تقسيم روم أن يفهم منه أن الفرق الشاردة أكثر عددًا وأوفر 
جمعًا من الفرقة المستقيمة لأنمن أربعة في التقسيم» وهي واحدة إذ لا ضرورة تدعو 
إلى مثل هذا الافتراض ولا عادة ولأنه ليس حتمًا أن تكون غالبية الأقسام لشيء 
واحد أكثر من أقسامه الباقية القليلة» وأيضًا فالعرف لا يقضي بذلك دائماء وإذا 


.8031 الحلية ج١١: /91؟-‎ )١( 
ا‎ 


سس سس سس سس م ص لا قفكها ر المصوفية سه 
كان كذلك جاز أن يكون كثير من الأقسام لا يحوي إلا عددًا قليلء وأن قسمًا 
واحسدًا يمثل جمهرة الشيء موضوع التقسيم؛ وهو ما ينطبق على التقسيم السابق 
للتصوفء, حيث تمثل الفرقة المستقيمة الغالبية من السالكين الصادقين» ولا تنتظم 
بقية الفرق الأربعة إلا أعددًا ضئيلة وإن توزعت أهواؤها. 


وكذلك فإن التكاثر هنا دليل التنازع في المشارب بين الجماعات الصغيرة» 
وعنوان على تسلط الرأي والهوى وهو ما حاربه رجال الطريق من الأعداد 
الوفيرة اليّ تنضوي تحت لواء الفرقة المعتدلة السنية الي جعلناها مصدرًا لأحكامنا 
السسابقة ومقياسًا لوجهة نظر الصوفية الحقيقيين» وأغضضنا النظر عما سواها 
لكونهم مذمومين من الجمهرة الغفيرة من أبناء هذه الفرقة الممتازة ولأنم لا يمثلون 
الحركة الصوفية الحقيقية بقدر ما يمثلون منازع شخصية ومآرب فردية أو مطامع 


ذاتية. 


ويساندنا في هذا الفهم ما يشير إليه عنوان ابن الندتم الذي جعل الصادقين 
اصنافا منهم السياح والزهاد والعباد وجعل المتطلعين إلى الخطرات والوساوس 
صبنفًا واحدًا كما قسم الحجويري الصوفية إلى طرق أو فرق ثم صحح سلوك 
عشرة منها وأبطل اثنين فقط هما: الحلولية والمشبهة والقائلة بترك الأعمال". 
وإذا علمنا أن الحلاج وهو مؤسس الحلولية كان مضطهدًا من جمهور معاصريه؛ 
وأن:أتباعه كانوا يعدون على الأصابع» وعلمنا كذلك أن الذين نادوا بترك 
الأعمال كانوا من أصحاب النوايا الفاسدة ومن المخربين في الإسلام» وأهم 
حوربوا حربًا لا هوادة فيها من الصوفية استنتجنا أن رجال الفرقتين الشاردتين 
ف تفسيم الهحويري أو الذين نثرهم روم إلى أربعة في تقسيمه كانوا قلة منبوذة» 
ولا يشهد لحم الصادقون بحسن السيرء ولا يعترفون يهم ممثلين لرجال القوم حقاء 


5147 :1١ج المحويري: كشف المحجوب‎ )١( 
- روم‎ 


سد | لتدصوف الإسلاسفي. 1 
ويحصر الفخسر الرازي الفرقة الأدن في هؤلاء الرحال الذين يشتغلون بتزيين 
الظواهمرء أو أهل الإباحة والحلول من أرباب الجهل والتلبيس» وأما الفرقة 
ا مستقيمة فتشمل المشتغلين بالعبادات والذين أكثروا منها حئ تحققوا وتحردوا من 
العلائق. واجتهدوا ألا يخلو سرهم وبالهم عن ذكر فهؤ لاء ‏ خير الآدميين 
وأصحاب النور”؛ ولا شك أنهم يمثلون الجمهور الواعي والكبير لرجال الحركة 
الروحية ليسوا من المبتدعة عند الغزالي. 


وأما القسم الثاني: من المتحدثين عن الفرق فإنهم سكتوا عن الصوفيه وم 
يعدوهم فرقة من بون الفرق. وذلك كالأشغري الذي ذكر في كتابه الإبانة عن 
أصسول الديانة جميع الفرق المبتدعة في نظره مثل اللجهمية والحرورية والمعتزلة 
والقدرية والرافضة”") ولح يشر إلى الصوفية المعتدلة أو الشاردة في شيء منهاء ثم 
نراه في كتبه يسوق بعض آراء السنيين من الصوفية مما يدل على أنه جعل أهل 
الاستقامة ممثلين لرحال الطريق ولم يجعلهم فرقة بل طريقة. 


ولا بد أن يكون قد رأى أن الخارجين أرباب البدع والأهواء من المتشبهين 
لا ينسبون إلى المستقيمين وإنما يردون بأفكارهم وآرائهم إلى المذاهب الكلامية من 
أرباب البدع الذين تأثروا فم واحتذوا حذوهمء فهم.داحلون معههم ومتأثرون 
مم. فإن تأثروا بأهل الحبر نسبوا إليهم أو بالرافضة ردوا إليهم» أو بالمشبهة 
حشروا معهم» ومن هنا أسقطهم الأشعري من حسابه. 


وذكر المذاهب الكلامية أصلاً واعتبر غيرهم تبعًا لهم؛ وإلى هذا مال ابن حزم 
فلم يعد المعتدلين فرقة ضمن الأشاعرة والمعتزلة والمرحثة والشيعة والخوارج ممن 


)١(‏ الرازي: اعتقادات فرق المسلمين: 7/ا-1ل!. 
(؟) الأشعري: الإبانة: م 
ا 


مسمس سس م سي افك از الْصكوفَية سم 
ساقهم ولكنه عندما تحدث عن الغلاة ذكر غلاة الصوفية مع غلاة الفرق0'©) وبين 
هم إكانوا سنيين ثم انحرفوا. 

اسستنتاج: والنتيجة الي أحب أن أسجلها وراء ذلك كله أن التصوف قام 
على أساس سينء وقد سادته روح الجماعة الواحدة في الأصل والسلوك وإن 
تنوعت الطرق لتنوع القواعد الصالحة لتنوع الطباع؛ وقد ظلت تلك الحركة 
الأصيلة تمثل الغالبية العظمى من السالكين أرباب القصد الحسن والعقيدة السلفية 
والسلوك المستقيم حي شهد لهم أحمد بن حنبل» وأحل ابن القيم الجوزية هذا 
النمط واستشهد بآراء مشايخهم كالسري والجحنيد وأبي عثمان وذي النون 
والبسطامي وغيرهمء وكذلك فعل برهان الدين البقاعي الذي ألف كتابًا في الرد 
على أهل الوحدة والاتحاد فقط دون أن يهدم الأساس كله. 


وما تلبد الحو واكفهر ودخل المدعون وحاولوا ترسم الخطاء غضب أرباب 
الصدق فاضطروا لبيان المعتل من الصحيح؛ فقاموا بوضع تقسيمات للتمييز بين 
الخبيث من الطيبء فإذا جاء بعض مؤرحي الأديان فذكروا أن الصوفية ليسوا 
فرقة فلاعتبار الأصل والمنبع مع نسبة الطارئ المتغير إلى ما شابمه من الفرق 
الأخرى ورده إلى مؤثراته خخارج الرحاب الصوقي. 


وإذا حاء البعض الآخرء فقالوا بأن رحال الطريق فرق فقد نظروا إلى حال القوم 
يعسد دخول المتشبهين وما جلبوه معهم من تغيرات ومحدثات في الأصول؛ كما فعل 
الكرامية والسالية» وتبقى بعد ذلك حقيقة جوهرية وهي أن التيار الصوفي العام 
والمصدر الرئيسي لهذه الحركة العذبة المتدفقة إنما هو سين سلفي صميم. 


ولكن المعروف دائمًا أن أي حركة مهما كان رونقها وككاؤها لا تخلو من 


.١15 2111١ ابن حزم: الفصل في الملل والنحل ج؟:‎ )١( 


سلفة 


حح التمصوف الإسلادي 
سحب ولا نما يعكر عليها صفوهاء ولا ضير على المحرى المستقيم طالما أن 
القنوات العكرة متميزة» وطللا أننا نتبين الحلو من العلقم ويمتاز القاتم من المسفرء 
كماأن الحكمنة ينبغي أن يستقى من المحرى العام وينبئٍ عليه مع التنبيه على 
الروت القرية رس سكوك ليها 


ع وم 


العلم بالله مداه وطرقه 


استحالة الملم بكنه الذات وصفاته 

هل يمكن أن نصل إلى علم أو معرفة بالله مطلقة أو أنها معرفة مرتبطة 
بذواتنا وقدراتنا المحدودة؟ وهل ما لدينا من إمكانيات إدراكية تؤهلنا لاستكناه 
حقيقة الذات وصفاتا أو أنما لا تدرك سوى العلم بوجوده ووحدانيته وتأثيراته؟» 
إن الإحاطة بشيء ما تتوقف على طبيعة وقوة الذات المدركة وعلي . طبيعة الشيء 
الْمّدْرَكُ 0 على ما بينهما من صلات أو علاقات أو مناسبات» فإذا كانت الذات 
الْمُدْركة محدودة مقيدة ولا مناسبة بينها وبين الذات موضوع الإدراك بأي شكل 
من أش كال المناسبات» و كانت تلك الذات الْحُدْرَكَةُ مطلقة عجزت الذات 
المحدودة المقيدة عن إدراك المطلق إدراكًا كنهويًا على الحقيقة» فيعوزنا العلم 
الاحتياطي بذاته وبكل ما يتصل به من صفات وأفعال. 


وإن كنا نستطيع بوسيلة أو بأخرى أن نثبت موجودًاء وأن نؤمن بوحوده 
وبأفباله مع علمنا بالعجز عن الإحاطة بهء وهو بعينه ما عاملنا الحق عليه 
فكشيف لن عن ذته ممقدار ما نطيقه وعقدار ما تتحمله مداركنا الإنسانية 
كلهاء وكلفنا بمعرفته وعبادته في حدود ما منحنا إياه من طاقة إدراكية حي 
أصيبح ما لدى كل إنسان عن الله هو بحسب ذاته لا بحسب ماهية الله وما 
عليه الحق جل جلاله ذانًا وصفة وكمالا وجلالا. 

ولقد اتنفقت كلمة الصوفية من أرباب الأقوال والمولفات وأهل السلوك 
والجذب على تلك الحقيقة البارزة» وأقر أبو يزيد البسطامي أن قلوب الصوفية لم 
تتعلق بتعرف ذات الحق ولا بالإشارة إلى هذا الموطن المستحيل تحقيقه للطالبين» 
ولو رامه صوق لكانت معرفته جهلاً وإشارته شركاء والذين يتصورون الإشارة 


-و وم - 


سس لسعو العلا 


إلى ذاته هم أبعد الناس عن الله" . 


وإذا حجبت القلوب عن إدراك كنهه فإن العقول لا تحيط به من باب أولى 
على حد تعبير التستري» فكل ما توهمه القلب أو رسخ في محاري الفكز ,أو خخطر 
بخلاف ذلك كله لا يبلغ منه معرفته خالص التفكير ولا تحويه صفة التقدير”". 


ويؤوكد الحلاج والغزالي وابن عربي على أن كل وسيلة من وسائل الإدراك 
فهي عاجزة عن الوصول إلى كنه الذات» فيقول الحلاج مفندًا كل جهة إدراكية 
علت أم دنت» ومبيئا أن كل سبيل للإدراك محجوب بحجاب من نوعه عن أن 
يصل إلى حقيقة ذاته سبحانه فمن قال: عرفته بفقدي فالمفقود لا يعرف الموحودء 
ومن قال: عرفته بوحود فقديمان لا يكونان» ومن قال: عرفته حين جهلته فالجهل 
حجاب والمعرفة وراء الحجاب لا حقيقة لهاء ومن قال: عرفته بالاسم فالاسم لا 
يفارق المسمى لأنه ليس يمخلوق؛ ومن قال: عرفته به فقد أشار إلى معروفين» 
ومن قال: عرفته بصنعه فقد اكتفى بالصنع دون الصانع» ومن قال: عرفته 
بالعحز عن معرفته فالعاجز منقطع كيف يدرك المعروفء ومن قال: كما عرفيٍ 
عرفته فقدأشار إلى العلم فرجع إلى المعلوم؛ والمعلوم يفارق الذات ومن فارق 
الذات كيف يدرك الذات» ومن قال: عرفته كما وضف نفسه فقد قنع بالخبر 
دون الأثز» ومن قال: عرفته على حدين فالمعروف شيء واحد لا يحيز ولا يتبعض. 

ومن قال: لمعروف عرف نفسه فقد أقر بأن العارف ف البين متكلف به؛ لأن 
المعروف الم يزل كان عارقًا بنفسه(2 وهكذا بين أن المعرفة الذوقية في حال الفقد 


.58-110/ أبو نعيم: الحليةدج1:.‎ )١( 
.591-1901 :٠١ج القشيري: الرسالة ج8: 8ه ت د/عبد الحليم؛ والحلية‎ )١( 
.١548 ونفح الطيب للمقري ج”:‎ »١1١7-١١5 الحلاج: الطواسين: طاسين بستان العارفين‎ )*( 


سس سس سس عسي لاقكار الصسوفية سس 
والفناء أو في حال الوجودء وهو أرقى ما يطلبه الفانون أو في حال العحز والجهل 
عبن إدراكه وهو بداية الفقد لا توصل إلى حقيقة الذات» كما أن معرفة الشرع 
بالاسم أو بالخبر أو بتعريف الله لنفسه لآ تقود إلى الكنه أيضّاء وكذلك معرفة 
النظر أو السير أو الصنع أو المعرفة البرهانية ذات الحدين كلها قاصرة عن الإدراك 
المطابقي. 


وبالتالي فمعرفة الله على حقيقته ليس لها طول ولا عرض ولا تسكن في 
السماء ولا في الأرض ولا في الظواهر ولا في البواطن» وكل معرفة حسية أو 
عقلية أو قلبية دون كنه الذات وهي بائنة مع الديكومة وطرقها مسدودة(" ولا 
تصل إلا إلى مدى محدود وكنه الله وراء المحدودية» وأظهر من أن تتعمقها 
القوى المدركة. 


وإنما بدأ الحلاج في تفنيد الإدراك الذوقي أولاً ليبين أنه يسبق الإدراك الحسي 
والعقلي ف العجزء وأنه لا فرق بين إدراك وإدراك في القصور عن هذا المنزلء 
ويوافقه الجوال عا هذا قائلاً: أحرقت سبحات وجهه الكريم أجنحة الفهم 
وَسَّدّّت تعزرًا وجلالاً مسالك الوهم فعاد البصر كليلاً والعقل عليلاء ولم ينتهج 
إلى كنه الكبرياء سبيلً» فسبحان من عزت معرفته لولا تعريفه» وتعذر على 
العقول تحديده وتكييفه©. 


فقد أغلق الغزاللي والحلاج وطاش كبرى زاده والسهروردي وعماد الدين 
الأموي سبل المعارف الإنسانية عن إدراك الحقيقة» وقتحوا بابا واحدًا هو تعريف 
الحمق لذاته على لسان الوحي» وح هذا التعريف فهو بحرد اليقين بالوجود 


)١(‏ نفس المرجع السابق 
)١(‏ أبو حامد: الإحياء ج1: وروضة الطالبين: 2111 ومفتاح السعادة ج15 66 
وحياة القلوب للأموي هامش القوت ج7: 5”؛ وعوارف المعارف: 17. 
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عع لتسسوف الإسلامي 


وأصر ابن عربي والجبائي على هذه الأفكار مبينين أن احتلاف الصور ف 
الشهود البصيري كاختلاف صور المخلوقات كتعدد البراهين لن يدل إلا على 
وحود الحقء ولن يزيد العبد إلا تحيرًا لو أراد أن يقترب من تصور الحقيقة”" 
وكما ثبت هذا في الذات فإنه يثبت لكل ما يتعلق بما من صفات» يقول ذو النون 
المصري: 
وجل في الوصف عن كنه الصفات وعن مقال ذي الشك والإلحاد والعند 
من لا يجازى بنعمى من فواضله ولم يئله بمدح وصف مجتهد 
وكل فكرة مخلوق إذا اجتهدت 2 بمدحهلم تنل إلا إلى الأبد'") 

أي مهما تناولنا الحق بألسن مادحة» وحفرنا في عمق نفوسنا وفتشنا 
لنستخرج مكنون الأسرار ولطائف المعاني» ثم نقبنا في قواميس اللغة عن أرق 
الألفاظ وأيماها وأقواها فإننا لن نفي الصفات حقهاء والعجز عن إدراك كنه 
الذات والصفات صفة جميع المخلوقات من الإنسان وحن الملائكة فقد عحزت 
الملائكة المقربون أن تحد أحسن الخالقين أو تكيف صفة رب العالمين29 وهكذا 
يظل الموحدون والمقربون يتنعمون في عطاء الله وفي معارج الإثبات والتوحيد 
دون أن يروموا منازل الحقيقة والكنه ال اختص الله يماء وأحب أن أقول 
عقب هذا إن الاعتراف والاعتقاد بالعجز عن إدراك الكنه لم يُولدٌ في المسلمين 
شننكا وارتيايًا ي وجود الذات المطلقة؛ لأن الصوفية وضعوا قواهم الإدراكية في 
مواضعها الصحيحة من حيث محدودية تلك القوى وقصورهاء ولأنهم أيقنوا 


)١(‏ ابن عربي: الفتوحات المكية 0 لان ناه 
(؟) الحلية: ج5: 589. 
(5) نفسه ج١21‏ 23917 

0000 


بوجود ذات أزلية أبدية يمكن أن يدركوا وجودها ويؤمنوا يه. 


وفي الوقست نفسه لا يستطيعون الوصول إلى كنهها لكونه فوق الطاقة 
والقدرة» فقد انتفى الريب والشك لإمكان التوفيق بين ذات يمكن الإيمان بما من 
وجه ونعجز عن تصور حقيقتها من وجه آخرء والشواهد الحسية والعقلية ناطقة 
بأنه ليس كل ما يعلم من طرف يدرك كله من جميع الأطراف. بل كثيرًا ما 
تتحقق المعرفة بشيء من ركن ما ونجهله من بقية الأركان. 


وإذا كان يحدث هذا في العالم الذي نعيش فيه وفي الظواهر الي تقع تحت 
حواسنا أو ندركها بعقولنا فمن باب أولى يحب أن يكون هذا لتلكم الذات الي 
هي وراء العوالم وفوقهاء كما نؤكد مع هذا على أن عدم إدراك الكنه للذات 
والصفات أمر اشترك فيه مع الصوفية أبو حنيفة من الفقهاء9©. 


كما اشترك فيه الفارابي من الفلاسفة”2 وضرار بن عمرو وحفص الفرد من 
المتكلمين الجبريين”"؛ وأقر الأشعري بأن الله موحود يتميز عن سائر 
الموجحودات بأخص وصف إلا أن العقل لا ينتهي إلى معرفة ذلك الأخخص ولم يرد 


به مع فنتوقف9), 


)١(‏ الشهرستاني: الملل والنحل: ج1: م 

(١1)الفارابي:‏ كتاب الجمع: 78 والمدينة الفاضلة: ١8-1١17‏ وتاريخ الفلسفة في الإسلام دي 
بور: ١4٠‏ 

(5) شرح الحلال الدواني على العقائد العضدية: 590-14 والملل والنحل للشهرستاني ج١:‏ 
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(5) الشهرستاني في الملل والنحل ج١:‏ نان وحاشية البيحوري على الجوهرة: خضرت 


وم 


سد التحسوف. الإسلامي. . 
أسباب العجزعن إدراك الحقيقة الذاتية 

تسرجع أسباب امتناع إدراك العبد لحقيقة الذات الإلهية وصفاتا إلى أمور: 
منها ما يتصل بالله» ومنها ما يتصل بذواتنا المدركة» أما ما يتصل بذات الحق فإفا 
غنية صمدية يلحا الخلائق إليهاء ومن كان كذلك لا تدرك نعوته وصفاته كما 
رأى الكلاباذي7©» وإما كان كذلك لأن الكشف عن الحقيقة يجعل الذات الغنية 
في متناول تفكير الذات المحتاحة وإن كانت كذلك كانت في مستوى الذات 
المفكرة أو أدني منهاء وبالتالي ينتفي غناها وعلوها عما سواهاء ويرى الإمام على 
أن الله قريب في بعده بعيد في قربه2". 


ومادام كذلك فهو باطن حفي يحل عن الإدراك بحكم بعده الذاتي وظاهر 
واضح لا يدرك لقوة ظهوره بحكم غلبة نوره على عقولنا وسطوة قهره على 
مدا ركناء وإطلاق صفاته على محدوديتناء فإشراق نوره على السماوات والأرض 
وقوة.حكمه فيهما تفوق طاقتنا الإدراكية كلهاء وإن ضعت عقولنا وقلوبنا 
لهسو ذاته ماكمًا خالقًاقاغلاً زاحنا قي هذا الكون وما قوقه وتغبارة اخرى 
فإن تمييز الباطن الخفي عسير وصعب.. واستكناه الظاهر الشديد السطوع 
والظهورء أو تحديد الواضح القوي شديد وعسير فهو كالنور بدا وانتشر حى 
حفي إدراكه على الحس؛ وحول عبارة الإمام دندن الغزالي © وطاش كبرى زاده 
مما لا يخرج عما قلناه» وينشد صاحب مفتاح السعادة فيقول: 


لقد ظهرت فما تخفى على أحد إلا على أكمهلا يعرف القمرا 


.171" التعرف:‎ )١( 
.1١16 (؟) اللمع:‎ 


(8) الإحياء ج: ا" 


امسى الى م مم 


مع 66ت لافار يجيد 
لقد بطنت فما أظهرت محتجبا فكيف يعرف من بالعزة استعرا(') 

:وبحانب هذا فالله سبحانه كما قام الدليل على ذلك ليس بحسم ولا جوهر 
ولا عرض ولا يقع في وجهة ولا يحد و لا يتحيز و«ليس كمثئله شيء» وليست 
ذاته مفهوما ذهنيًا كليًا أو حزيئا حي ندرك حقيقته بالحس أو بالعقل. 


أما باس بة إلى الدواعسي التي تتصل بالذات المدركة: فإن العيد مسبوق 
والمسبوق لا حيط بالسابق كما حدثنا الجنيد”'2» وتتسم المعرفة الإنسانية بأنها 
جزئية وقاصرة ولا تدرك إلا ما هو كيفء وف جهة وما بيننا وبينه كمال اتصال 
أو كمال انقطاع أي مناسبة ماء ولقصورها فهي عاجزة عن إدراك أقل جزء 
يحسدث في المستقبل أو يغيب عتهاء وإذا كانت كذلك فكيف تصلح لإدراك 
حقيقة مكون الأشياء الذي غابت عن رؤيتنا ذاته» وظهرت فينا أفعاله. 


وإليه يشير الحلاج بقوله: صورة المعرفة عن الأفهام غائبة أمية» كيف 
عرفه؟ ولا كيفء وأين عرفه؟ ولا أين» كيف وصل؟ ولا وصل» وكيف انفصل؟ 
ولا فصل”" مبينا بذلك أن معرفة العبد تحتاج إلى كيف وزمن ومناسبة اتصال أو 
انقظاع؛ يعن مناسبة اتصال تسمح لأحد طرثي الوصل أن يتحدث عن الطرف 
الآخر لما بينهما من صلة تحقق معرفة لكل من الحانبين بالطرف الآخرء أو مناسية 
انقطاع تحعلنا نعرف الله بضد صفاتنا. 


وإذا انتفى الكيف والزمن» وكمال الاتصال والانقطاع فقد انتفت المعرفة 
عبلى الحقيقة, ومع أننا لا نعرف إلا بكيفيات وحهات ومناسبات» وهذه أمور 
منقفسية بالنسبة إلى الله فإننا كذلك محددون ومنتهون وكسبيون؛ ولا تصح 


.ه19١ طاش كبرى: مفتاح السعادة ج؟:‎ )١( 
.١78 (؟) الكلاباذي: التعرف:‎ 
1115-1١٠9 [ضة الحلاج: الطواسين: طاسين بستان العارفين:‎ 


على هسه 


عد التصكوف. الاسلامي. 
المعرفة الإحاطسية لمحدود قط ولا لمعدود ولا مجهود ولا لمكدود2"0 ويذا أوقفنا 
الحلاج في كلماته القصار على عجز الإنسان وقصوره عن إدراك كنه الذات 
لكونه محدودًا والمحدود لا يدرك المطلقء معدودا والمعدود لا يدرك اللانمائى, 
صاحب كسب وجهد وكد وهي أمور لحا غاية ونهاية فلا تدرك ما لا يتصف 
بالغائية والنهاية في ذاته» فلا عجب إذا قال الحلاج بعد ذلك إن المعرفة الحقيقية للذات 
وراء الوراء» وراء المدى؛ وراء الهمة» وراء الأسرار» وراء الأغخبار» وراء الإذراك0. 


وأيضا فإن ابن عربي يبين أن العلم بأمر ما لا يكون إلا بمعرفة قد تقدمت قبل 
هذه المعرفة بأمر آخر ويكون بين المعرفة الأولى والثانية مناسبة» وهذا لا يتأتي 
فيما بيننا وبين الذات الإلهية إذ ليس لنا علم متقدم بشيء فندرك به ذات الحق لما 
بينهما من المناسبة0": وإنما انعدم العلم السابق لانعدام المناسبة بين الله والعالم» 
حى نعلم منها علمًا سابقاء ولا مناسبة بالجنس أو الفصل أو الشخص بين الله 
وبين العقل حى يعلمه العقل بُا. 


ثم كيف يعلمه العقل وبرهانه الذي يستند إليه مصدره الحس أو الضرورة أو 
التجربة وكسلها مستمدة من المحسوس أو مستقاة منه أو مؤلفة من مقدمات 
استقرائية حسية» والله سبحانه منزه عن كل ما يعتمد عليه العقل في براهينه 
ومقدماته فمحال أن يدرك العقل كنه الله لأن العقل لا:يدرك إلا ما هو مادة 
أو متصل يماء ولا بد من صلة بين الّدْرِك والشيء الذي يدركه حى يمكن أن 
تتحقق بينهما نسبة الإدراك'2 على وجه حقيقي. 


)١(‏ نقسه. 
(؟) ابن عربي: الفتوحات ج١1:‏ 0119118 .15١‏ 
(5) دائرة المعارف الإسلامية: مادة الله ج: للحاو برضت 


الى جسم 


ثم إن مسألة اكتناه العقل للأشياء المادية غير مطلوبة» وليس العقل في حاحة 
إلا إلى ا الخواص والعوارض ولم يجعل الله للعقل افتقارًا إلى الحقائق الذاتية في 
معاشه أو معاده. وإذا كان كذلك مع الكائنات الي يعيش بينها فمن باب أولى 
يجب أن يكون حاله مع الله الذي هو غيب محجوب”' كما يقول الشيخ 
محمد عبده. هذا ومع أن الحلاج وابن عربي قد خاضا في مسائل كثيرة وشققا 
الكلام تشقيقًا كبيراء إلا أنهما خدما المسألة خدمة جليلة» وقد أعاههما على ما 
قدما صلتهما بالفلسفة. 


وذلك بعكس بقية الصوفية فإفهم اكتفوا في المسألة ببعض الأسباب الخاصة 
بالذات الإهية والمتعلقة بالذات المدركة دون أن يكثروا من التفريعات وإن اختصوا 
الجانب الإلحي .كزيد بيان عن الحانب الإنساني لما لله من حق على العبد. 


أدلجَ استحالة إدراك الحكنه 

لا يخفى علينا صحة ما ذهب إليه الصوفية؛ لأن القرآن والحديث قد جاء كل 
منهما بما يفيد استحالة إدراك كنه الذات والصفات» أما الاستحالة الأول فيقول 

فيها الحق سبحانه: 9 يَعْلِمٌ ما ما بين أَيْدِهِمْ وَمَا حَلقَهُمَ وَلَا نيطوت يه 
عِلمًا 4لله:١٠٠]‏ وقد أرجع القرطي المهاء في به إلى الذات ثم قال: لا يحيط أحد 
به علمًا؛ٍ لأن الإحاطة مشعرة بالحد والله يتعالى عن التحديد”" ويوافقه عبد 
الله بن أحمد النسفي؛ ويرى ابن كثير وأبو السعود أن الخلق لا يطلعون على 
شيء من علم ذاته وصفاته من حيث اتصافه بصفات الكمال إلا ما أطلعهم 
عبليه97 . 


)١(‏ محمد عبده: رسالة التوحيد: .م44:- 7ه. 

(1) تفسير القرطبي: 4584 والنسفي ج؟: 75. 

(9) تفسير ابن كثير ج١:‏ /4851 ج0: ١‏ وتفسير أبي السعود هامش الفخر ج©: 57٠١‏ 
اما 


> التمصوف الأسلادي 
وبيّن القشيري أن هذه هي طريقة السلف”؟2 كما هي طريقة الصوفية وف 
هذه الاستحالة يقول رسول الله هآ: «تفكروا في الخلق ولا تفكروا في ذاته 
فتهلكوا» وف رواية ابن عمر: «تفكروا في آلاء الله ولا تفكروا في الله» أما ابن 
عباس فيروي: «تفكروا في الخلق ولا تفكروا في الخالق فإنكم لا تقدرون قدره» 
وروى أبو هريرة: «تفكروا في خلق الله ولا تفكروا في الله» وقد رواه أبو نعيم 
في الحلية بإسناد ضعيف» ورواه الأصبهاني في الترغيب والترهيب كما رواه 
الطبراني في الأوسط والبيهقي في الشعب وتعدد الروايات واحتماعها يكسبها قوة. 


وقال الحافظ ‏ السخحاوي في المقاصد: والمع ع 3 م استحالة 
الإحاطة بالصفات فيقول الله فيها: ( وَل يُحيطُونَ بِشَىْءِ علمفة إل 
بِمَا 5 6[البقرة: 00] ل( بل كدَبُوا بمَا لَمْ نحِيطوأ بعلحة 6يونس: +>] ا .قَالَ 
أَحَدَبتم بعَاي يتى وَلَرْ تحيطُوأ 3 عِلَمًا #[اشمل: 44]. 


فالعلم الإنساني عاحز عن 'تصور الكنه الذاتي والصفاتي.. ولا يحيط بحرئية 
كونية إلا عن طريق الكشف والعلم اللدني كما في قضة الهدهد مع سليمان 
(النمل 77) وكما في قصة العبد الصالح في قصة موسى (الكهف 58). 


وهذه الأدلة يطل ادعاء فريد الدين العطار حين قال: العشق يدرك الله 
حى إدراك ذاته( ولا ينبغي أن يحمل هذا على أنه يريد الإدراك الشهودي الذاتي 
كما لا يغنيه دفاع البعض عنه بأن قولته من غلبات اللندات لأن مثل هذه الأقوال 
تخالف صريح النصء والجذب إن خالف نضا فالحكم للنص ولا عبرة بالجذب» ثم 
إن قوله هذا شذوذ لحجمهور المسلمين من الصوفية والفقهاء والفلاسفة 


١٠٠١ القشيري: لطائف الإشارات ج5:‎ )١( 

(؟) محمد عبده: رسالة التوحيد: 4/4. 

(7) د/عزام التصوف وفريد الدين العطار: 5ل. 
د 1 ص 


والمتكلمين ورجال الحديث والتفسير. وقد قال مرة بأن ذات الله: وراء الإدراك0) 
ومن هنا فهو متناقض أشد التناقض. 


ححكم الاستفهام عن الله 

إذا كان الحق سبحانه لا تعرف ذاته ولا صفاته على وجه الحقيقة» فهل يجوز 
أن يسأل عن الله بلمّ ال هل للعلة؛ أو هَل الي هي للوجود والأداتان هما 
الأملان المسعيسان للسالظ ويضحيينما هوه ويسال بالفلاة خرن المقول 
اللطيف الذي لا يدرك بذاته ولكن بفعله» وهل يجوز أن يسأل عنه بمًا الى هي 
للحقيقة: وفيها ضرب من التركيب أو كَيْفَ الي للحال والمركب خخاصة: ويسأل 
ما عن المحسوس المدرك بذاته والكثيف. 


لقد انقسم المسلمون حول عدم الجواز وصحته إلى فريقين: 


فريق الصوفية ويرى رجال الطريق أنه لا يسأل عنه بما يفيد الماهية أو 
بالأدوات المستخدمة في السؤال عن المحسوساتء قيل ليحى بن معاذ الرازي: 
أخبرني عن الله ماهو؟ قال: إله واحدى قال: أين هو؟ قال: بالمرصاد» قال: 
ليس عن هذا أسألكء؛ قال يحيى: فذاك صفة المخلوق فأما صفة الخالق فقد 
أخبرتك”" ويقول الغزالي: إن قلت أين فالمكان خلقه» وإن قلت: مى فالزمان 
إيحاده» وإن قلت: كيف فلمشايمة والكيف مفعوله» وإن قلت: كم فلمقدار 
والكمية بجعولة الأزل» والأبد مندرج تحت إحاطته”©.. 


وحجة هؤلاء كما تبدو من أقواهم ناطقة بأن أدوات الاستفهام إما يسأل بما 


.75 د/عزام التصبوف وفريد الدين العطار:‎ )١( 
50 أبو نعيم: حلية الألياء: ج16:‎ )١( 
.١177 روضة الطالبين ضمن مجموع:‎ )1( 


اسع غ4 


حد التسسوف الإسلامي 
عن الزمان أو المكان أو الأين والجهة أو الكم والمقدار وإما أن تتعلق بالبسائط أو 
بالمحسوسات» وكلها على هذا النحو لا يسأل بما عن الله حسب وضعها 
للمحسوس أو اللطيف لأن ذاته سبحانه ليست مدركة لنا بذاتها حن تشبه 
المحسوس الذي نحسه بذاته وليس فعل الله كفعل اللطيف الذي يبدع الشيء من 
شيء؛ بل فعلسه إبداع من لا شيءء فلا مشايمة بين الله وبين المحسوسات أو 
اللطائف» وبالتالي يمتنع أن نسأل عن حقيقة الله بما نسأل به عن حقائق الحس 
الكثيف أو اللطيف البسيط0". 


وأيضًا حفإن السؤال عن حقيقة الله بالأدوات السابقة مستحيل شرعا لأننا 
لا نعرف من علم التوحيد إلا نفي ما يوجد فيما سواه فإذا سألنا لنثبت له شيئًا 
أو نسأل عن جهة ثبوت شيء فإننا نكون قد شبهناه بشيء والله سبحانه 
يقول: ١‏ ليمن كيكلف ع وَهوَ أَلسَمِيعٌ لْبَصِيرٌ 4[الشورى:١١].‏ 

وإذا انتفى المثل فقد انتفى السؤال عنه سبحانه يما وكيف؛ لأنه لا يجاب 
عليهما إلا بتصور مثل وهو منتف على التحقيق» كما انتفى السؤال عن علة 
فعلهفي قوله سبحانه: ( لا يُسَثَلُ عا يَفْعَلُ وَهّمْ يسَمَلُورتَ )الانيه: +1]. 


فلا علة لفعله شرعًا حى يسأل بلمّ» وقد قام الدليل كذلك على أن أفعال 
الله لا تعلل» وأضاف الفلاسفة أن السؤال بمًا يقتضي إحابة بالحدء والحد 
مركب من جنس وفصل؛ والتركيب بأي شكل يستحيل على الله سبحانه 
والسؤال بكيف يتطلب ذانًا واجبة وكيفية زائدة على الذات واجبة أيضا؛ فيلزم 
وجود اثنين متصفين بوجوب الوجودء وهذا محال شرعًا وعقلأء وكما هو واضح 
فإن الصوفية المعتدلين حينما يتحدثون في هذه المسائل يلزمون الإقلال في الكلام 
وعدم التفريع بخلاف الذين مزجوا بين التصوف والتفلسف فهم الذين يطيلون 


)١(‏ ابن عربي الفتوحات ج1: 11١5١‏ هك 
حا ويه 


المواقف ويفرعون المسائل» فنلاحظ هذا بعد ذلك في بقية المسائل. 


وأما الفريق الثاني فيرى رجاله من علماء الظاهر أنه يجوز أن يستفهم عن 
الله بالأدوات السابقة» مع ذكر الجواب المناسب مع ذاته سبحانه واستدلوا 
بسؤال فرعون لموسى حين قال له: 9 وَمَا رب الْعشَميرِيَ إنشماء: ؟؟] فأحاب 
موسى: ( قَالَ رب ب آلسَّمَوتٍ وَالأرْضِ وما بَينَهُمَا إن كنم مُوَقِيِينَ 4 إلى 
قورله:ظا إن كنم تَعْقَلُونَ 6[نشعرء: 84 ؟] فقد أحاب عن السؤال بما بدون 
إنكار للسؤال ورفض للجواب؛ وجوزنا السؤل بكيف لأنه ورد أن لله يدًا 
وعيئا ولأنه قال: ١م‏ سَتَفوُغْ لَكُمَ أيه آَلْقَلَان #[فرحمن: ١م]‏ وهذه كيفيات» وحاز 
السوال بلمّ لأن الله يقول: ( وَما حَلَقَت أن وَآلإنسن إِلَا لِمَعْبدُونِ » 
[الذاريات: 01] فقد ذكر الله لام العلة والسبب في حواب سؤال تقديره: لم 
لقت الجن والأنس؟. ' 


وابن عسربي رغم أنه خاض في المسألة وصال وحالء إلا أنه إزاء هذا 
الاختلاف صرح أن التوقف أولى لعدم ورود الإذن بالخوض أو المنع من 
الشرع”"©, هذا ويمكن التوفيق بين وجهيّ النظر الصوفية ورجال الظاهر إذا 
علمنا أن الوضع الاصطلاحي لبعض الأدوات متعددء كما مثلا فمنهم من وضعها 
للسؤال عن الماهية المركبة؛ ويقتضي هذا الوضع أن يكون حواها مركبًا من حنس 
وفصلء ومنهم من يستعملها للسؤال في غير الماهية بل محرد العلم» ولا يقتضي 
جواهها حدًا مركبًا بل يكون بالأثرء فما كل طائفة وضعتها بازاء ما وضعتها 
الأخرى؛ فوضع فريق ما لا يلزم الخصم الآخر طالما أنه متعدد. 


وبالتالي فالجهة بين المانعين وامحوزين منفكة:» فالأولون منعوا إذا كان السؤال 
عن الماهية ف ماء أو إذا أريد به الحقائق الذاتية أو الكيفيات وما يشبه المحسوسات 


)١(‏ الفتوحات: ج١:‏ 5617؟. 
4- 


عدت التصصوف الإعلادي 
في غيرهاء أو إذا كان السؤال متعلقا بالعلة للأفعال» ولمحرّزون أباحوا الاستفهام 
إذا كان متعلقا بآثار الذات الظاهرة أو الكيفيات للمخلوقات باعتبارها صادرة 
عن الله؛ ولذا كان الحواب من موسى بالأثر لا بالحقيقة. 


جواز العلم بالله ومعناه 

بان لنا أنه يستحيل إدراك الحقيقة أو العلم بكنه الذات والصفات أو بحرد 
السؤال عن الحقيقة والكنه» ولكنا بعد هذا نعلم بلا شك أن الله دعانا إلى 
معرفته والعلم به» وحثنا على السير والتفكر والتدبر؛ لنعرفه ونؤمن به حا ويقيئا 
كما هو أجلى من 'الذكر وأعئ لكثرة ووضوح الآيات الدالة على ذلك» فما 
حدود العلم به في ضوء استحالة الكنه بالعلم وطلب العلم؟ على هذا يجيبنا ذو 
النون المصري وأبو يعقوب النهرحوري بأن الذي احتمع عليه أهل الحقائق أن 
الله غير مفقود فيطلب» ولا ذو غاية فيدركء وإنما الموحود عندنا .معرفة 
وكشف علم بالأعمال0". 


والمعرفة أو الكشف لا يتعلقان بالتعمق النظري في ذات الله وإنما يتعلان 
ممعرفة وحدانية ذاته والوقوف على أحكامه وأوامره ونواهيه4 ليقوم العبد بتنفيذ ما 
أمر ويجتنب ما ننى» وتلك المعرفة الخاصة ممطلق الوحدانية وإنْباتَا حائزة الوقوع 
عند الكلاباذي”'2؛ ومن هنا فإن ابن عربي يركز على أن العلم باللسه حل شأنه يحب 
أن يرتبط وتعلق بإثبات الإله: الموجود الواحدء والبرهان المستعمل في هذا العلم هو 
البرهان الوحودي لا :الكبهوي؛ أي لا نعرفه من جهة الدليل إلا على أنه موجحود 
واج الوتوب» وتني له الطاعة والعبادة» وهذا هو العلم الذي طلب من". 


41 أبو نعيم: الحلية ج3:. “لاا وطبقات السلمي:‎ )١( 
.111 التعرف:‎ )١( 
الفتوحات ج١11 ١141ل له"‎ )5( 

حسام 6م 


السسهدبههس سس هه الافقكار الصسوفية سد 

وعلى هذا الرأي سار أبو عبد الله الكتاني وأبو العياس الأشقر والضرير 
السلاوي؛ وأصل هذا ما ورد أن كفار قريش سألوا النبي يق عن ربه من أي شيء 
ون ذاته فكان الحواب بالدليل الثبوق والمبين للأحدية وللصفات ولافتقار 
المخلوقات إليه فقال جل شأنه ردًا عليهم: ( قل هو آنّهُ أحَدْ © اللّهُ آلصَّمدُ 
© لم يِذ وَلَم يُولَذ وت وَلَمْ يكن لد كُفُوًا أَحَدْ وم »الاسدص:٠!ء]‏ وقال 
كل مؤمن: ١‏ فَأَغْلَرَ نك ل ِلَب إل لله 6إعمد: ]1١5‏ فإذا ادعى الأشاعرة أهم 
علموا من الحق صفة نفسية ثبوتيه فهيهات أن لهم بذلك”"©» وفوق أنه متعارض 
مع قول الأشعري إن العقل لا ينتهي إلى معرفة ذلك الأخص مما يوقعهم في 
التناقض» فهو خارج عن حدود النصوص السالفة» كما أنه مختلف عما قاله 
الصوفية من السنيّين والمتفلسفين حسبما رأينا. 


تنوع العمليات الاستدلاليئ وطبيعتها 

تأكدنا في فصل المنهج من أن الصوفية استخدموا الحس والعقل والذوق 
والخبر كوسائل لكسب تعارقهي وتراهم نا وعم يقيمون أدلتهم يستخدمون 
جميع الإمكانات المتاحة. لديهم» فيعتمدون أولا على المعرفة الشرعية باعتبارها 
تعريف الحق لذاته؛ ثم بعد ذلك يسكترون قواهم الحسية والعقلية والقلبية في التأمل 
والتدير طلبًا لليقين وزيادة للإبمان كما يستبيحون التقليد لأربابه» ويجب العلم أن 
رجال الطريق لا يهدفون من وراء هذا التنوع في طرق الاستدلال لإثبات الحق أو 
الرد على الملحدين فقط؛ بل وتعشق الصوفية من وراء عملياتهم النظرية أن تشرق 
في قلويمم لمعات من جماله؛ أو فيض من كماله؛ أو تجليات من جلاله على قدر 
ما ينحقق به الصوفي أثناء التأمل والتدبر. 


وقد حولوا هذه الطرق إلى أنواع من العبادات النظرية القائمة على الغوص 


(1)انفسه ج11 7017. 
مه 


حت لتمسوف الإسلامدي 
في ثمار الاستدلال في مقدماته وأشكاله, حى لتصبح أنواع الاستدلالات في باب 
العلم بالله أشبه بتعدد المقامات في باب التربية السلوكية للصوقي» أي أنه وهو 
يتأمل أو يتدبر أو يبرهن لا يفعل ذلك بعيدًا عن شعوره وعواطفه؛ إنما يفكر 
ويحس ويتذوق ويرقق عواطفه لتحصل له الاستفادة في نفسه من وراء عمليته 
تلك» وإنما كان كذلك لأن غاية هؤلاء القوم هو طلب القرب على حد مذهب 
ذي النون المصري”' أو العلم بالله علمًا يتحقق العبد فيه بحيبة الحق وسلطانه 
ويستولي جحلاله سبحانه على قلب السالك فلا يرى نفسه بعيدًا عنه وعن 
وصله؛ فيزداد حشوعا على حشوعء ويصل إلى مقام الوجل والخضوع اللذين 
يقطعانه عما سوى الله سبحانه”'؟ وكأفهم يطلبون يبهذا الزيادة المذكورة في 
قوله حل شأنه: « وَسَئْرِيدٌ الْمُحَسِيِينَ #[القرة:هه] وال سيقت في الآيات 
(النساء »١771‏ الإاسراء 2١١9‏ مريم “ل النور 8”؛ الشورى 875 يمحمد .)١7‏ 


والصوفية من هذه الجوانب مجتمعة قد اختلفوا عن المتكلمين سواء في تنوع 
الأدلة أم في طبيعتها: أما عن تنوع الأدلة فإن القوم قد. ارتكزوا على السمع؛ 
ونشطت حواسهم وعقولهم وقلويهم بدوافعه» بينما أعطى المعتزلة طريق العقل 
اهتمامًا أكثر» ثم ساوى الأشاعرة بين الشرع :والعقل في البداية» ثم ارتفعت أمسهم 
العقل مرة ثانية خاصة على أيدي المتأخرين» وأما عن طبيعة الاستدلال فإن 
الصوفية كما رأينا ربطوا بين العلميات النظرية والفوائد العرفانية النفسية والقلبية» 
على حين أقام المتكلمون أدلتهم في كل بجال من بحالات علم الكلام بلا استجابة 
عاطفية أو أصداء روحية أو غايات التحقق بالقرب والوصال. 


ولم يطرأ على أذهافم أن يحيلوا هذه العمليات إلى قربات نظرية» وإذا غاص 
)١(‏ طبقات السلمي: .١١‏ 


(؟) الحجويري: كشف المحجوب ج١1‏ 7117. 


ى وعم 


سسشسلللللعسسسس سطس سالا كار السصوفية سه 
الصوفية في شعورهم أثناء التأمل والتدبر فراحوا يذرفون الدموع وتنتابهم الرعدة 
والغشية تحت قهر الجمال والجلال فإن المتكلمين كانوا يلقون بأدلتهم على سمع 
التلاميذ أو الخصوم ف زهو ومباهاة» ولم تحفر أدلتهم للها مكانًا في قلويهم. ولم 
ترقق نفوسهم ترقيقًا يربطها ويجليها ويقربها أو يرقيها. 


وأحيانًا يرحل المتكلم عن الدنيا ولم تذرف عينه دمعة واحدة تأثرًا بما دلل 
وشققء مع أنه قضى العمر وأفناه في مسائل إهية» وبعبارة وجيزة جدًا نبعت 
عملية الاستدلال الصوفي من لمان بالله» ثم سارت في طرق متعددة لتضيف إلى 
صاحبها منافع إكانية ومكاسب روحية مع شمولها لجميع الكيان الإنساني؛ أما 
عمليات الاستدلال عند المتكلمين قمع أن نفعها تعدى صاحبها لكوفها ردت على 
خصوم أو دحضت شبهاء إلا أن صاحبها لم يحن من ورائها ما جناه الصوفية من 
وراء تأملاتمم» بالإضافة على أنها كانت فكرية بحتة في الغالب الأعم ولم تتعطر 
بنسائم العاطفة أو رقة القلب. 


-وع-ه- 


د ]لتصصوف الإسلافي. .. 
طرق الأدلة 


أولا: التقليد في الأصول 

لم يغلسق الصوفية الباب أمام الذين لا يستطيعون إدامة النظر ولا إقامة 
البرهان؛ ولم يصلوا بعد إلى المعرفة الذوقية» بل فتحوا لحم نافذة التقليد وحكم 
القشيري وابن عربي أنه قد انعقد الاجتماع من كل متشرع صحيح العقل على 
أن عقائد العوام سليمة وأنهم مسلمون مع أنهم لم يطالعوا شيئا من علم الكلام 
ولا عرفوا مذاهب الخصوم وذلك إما لأن الله أبقاهم على صحة الفطرة وهو 
العلم بوجود الله تعالى أو لأنهم تلقنوا هذا من الوالد المتشرع أو من المربي الذي 
استقى ذلك من القرآن. 


ومن هنا فهم من العلم بالله وتنزيهه على حكم المعرفة وعلى صحة 
وصواب ما لم يتطرق أحد منهم إلى التأويل”'' وينبغي أن يتركوا وما هم عليه ولا 
يستحثون على تعلم علم الجدل لأن صاحب الشرع صلوات الله وسلامه عليه 
لم يطالب العرب في مخاطبته إياهم بأكثر من التصديق» ول يفرق بين أن يكون 
ذلك بإيهان وعقد تقليدي أو بيقين برهاني» وهذا مما علم ضرورة من بحاري 
أحواله في تزكية إيمان من سبق من أجلاف العرب إلى تصديقه”" بلا برهان» 
بل بمحرد قرينة ومخيلة سبقت إلى قلويهمم فقادتما إلى الإذعان للحق والانقياد 
للصدق, فهؤلاء مؤمنون 00 


ورغم أن الغزالبي رفض التقليد في العقائد الباطلة كمن يقلد أن الاستواء هو 
الاستقرار» ولم يستحسنه حي ولو كان مستقيمًا على السنة؛ إلا أنه أميل في 
النهاية إلى حواز التقليد للعامي» وخصوصًا إذا كان يقلد صاحب الشرع أو من 


.7 ابن عربي؛ الفتوحات المكية ج1:‎ )١( 
الغزالي: الاقتصاد في الاعتقاد:".‎ )5( 


-؟وع- 


| سس سس لاقكار السسوفية سه 
له دراية بذلك”") قد خالف الأشعري في ذلك لاشتراط أبي الحسن النظر قبل 
الأعالى» وأود أن أنبه إلى أن الصوفية وإن أباحوا التقليد للعامي لكنهم كما قلنا في 
فصبل بن التصوف على العلم ألزموا الصوفي البحث ف الأحكام والاجتهاد ني 
النظر لاعستقادهم أن الصوفية وهم خاصة فلا ينبغي لهم أن يركنوا إلى الطريق 
الأدن أو طريق أهل العموم. 


وقد وافقهم على تحويز التقليد للعامة كل من البيهقي والنووي والقرطبي 
وابن رشد والقاضي الزنحاي”"مستدلين جميعًا بقول رسول الله 6: «أمرت أن 
أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله» ولو كان النظر واجبًا لجاز أن يقول 
مثلاً: «حئ ينظروا فيقولوا لا إله إلا الله». 


ثانيا؛ طريق النقل 

الحسق أن النصوص القرآنية الى تحدئت عن الذات الإهية وأحاديث رسول 
الله ي» قد غرست في صدور الصحابة والتابعين ومن سار على فهجهم عقيدة 
ثابتة بصورة تعحز عنها براهين العقل بجتمعة ويصورة انفعل بها الكيان الإنساني 
كله من قلب وعقل ونفس وروح وجوارح.؛ وأغنتهم عن كثير من أساليب 
الجدل الينٍ تشبه ما وقع فيه المسلمون يوم أن امتطوا حواد العقل الأعرج؛ ببلنه 
الكسيح الذي يعحز عن أن يحمل صاحبه ليرمي بسهم صائب في بمجالات 
الألوهية؛ كما كان الإيمان عن طريق النقل ساخنًا دفع إلى العلم المتواصل والأدب 
ابلعم» واستطاع أن يسكّر كل هذه الكينونة البشرية لخدمته والدفاع عنه بقوة 
وشصاعة نادرة لم تكن بالقطع لبراهين العقل في أي طور من أطؤار الفلسفة ولا 


0 : ١ الغزالي: الإحياءج‎ 0١ 
.107- 1١8 :١٠١ج وإرشاد الساري‎ ١548 2317517 19؟) ارحع إلى تفسير القرطبي:‎ 
.١078 :١ج وصحيح مسلم بشرح النووي‎ 
سننه‎ 


> التمسوف الإسلامي 
من أطوار علم الكلام» ولقد استطاعت دولة العقيدة الإسلامية في شرخ شبابا أن 
تصرع إمبراطوريات العقل والأديان امحرّفة» ولولا الفعن السياسية والفكرية لظل 
سهمها مصويًا إلى صدور الأعداءء وما عاد عنها إلى نحور دعاتها ومعتنقيهاء 
ويرجع الفضل في هذا الثبات وهذه الحرارة إلى الأسس العلمية وقوة الاقتناع 
وتنوع البراهين الى زخر با القرآن وفاضت بما السنة؛ وإلى أنما خاطبت في 
الإنسان كل جانب فيه؛ وغين عن البيان أن الأدلة الي شيد القرآن عليها صرح 
العقيدة عملت ف المسلمين يقينًا لم يحدثه الانبهار بالمعجزات المادية» فإن قوم 
موسى أو اليد والعصا واتفلاق البحر ومع ذلك عبدوا العجل» وقالوا: آ( لن 
تون نَ لَكَ حَت َرَى أله جَهْرَةٌ #[بترة: هه] وخرجوا عن حدود الأدب فقالوا: 

( تدعت أت وتبلك فقيل 6لائدة: 4؟] كما حرج الحواريون حين قالوا: 

« هَل يسَتَطِيِعْ رب يلك أن يُتَزْلَ عَلَينَا مَآبِدَةٌ يْنَ آَلسَمَاء #[لائدة: ؟١١]‏ بعدما 
شاهدوا إبراء الأكمه والأبرص وإحياء الموتى بإذن الله. 


ولمذا نرى الصوفية رغم أنهم نشعوا في زحمة حلاف الفرق إلا أنهم ولا 
وجوههم صوب الكتاب والسنة يستنجدون ُماء ويشكلون عقيدهم تحت هذا 
النور الأبلج فارّين من دياجير العقل وتخبطه وتفرقه حول المبادئ والمذاهب» 
ويطيلون التأمل والتدبر لآيات القرآن إلى حد أن يقول الداراني (٠١57هم::‏ ريبما 
أقمت في الآية الواحدة حمس ليال» ولولا أني أدع الفكر ما جزقا أبدّاء ورا 
جحاءت الآية من القرآن تطير العقل» فسبحان الذي رده إليهم بعد" وأرباب 
التوحيد لا يوازنون بين المعرفة السمعية وبين غيرها من المعارف الإنسانية الكسبية 
أو الذوقية؛ لأن الله لا يُورَّنْ بينه وبين شيء ما ولا يقاس بغيره في ذاته أو 
صفاته أو كلامه فتعريف الله لذاته ليس له نظير ولذا يسميه الجنيد تَعرفًا" 


)١(‏ أبو نعيم: الحلية: ج9: 5517؟. 
)١(‏ الكلاباذي: التعرف: 514". 


2-4 4- 


وهو فوق كل دليل وحجة بشرية على وجه الإطلاق كما ينشد الحلاج: 


لم يسبق بيني وبين المحق تبياني 
هنذا تجلي طلوع الحق نائرة 
كان الدليل منهدبهوله 
هذا وجودي وتصريحي ومعتقدي 
هذه عبارة أهل الانفراد به 


هذا وجود وج ود الواجدين له 


ولادليل ولا آبات برهان 
قد أزهرت في تلألوتها بسلطان 
حفًا وجدناه في تنسزيل فرقان 
هذا توحدٍ توحسيدي وإيماني 
ذوي المعارف في سير وإعلان 
بسني الستجانس أصحابي وخلاي"» 


ومادام الأمر كذلك فعلى كل من يقطع بأن القرآن كلام الله أن يأخذ 
عقبيدته منه من غير تأويل ولا ميل؛ ففيه للعاقل غنية عظيمة ولصاحب الداء 
العضال دواء شفاء””» وعلّل ابن عربي لم أعلى الصوفية من شأن النقل على 
العقل؟ فبين: أن النقل جمع بين التنزيه والإثبات؛ والعقل فضل السلب على 


الثبوت وينشد قائلا: 
إن الإله الذي بالشرع تعرفه ليس الإله الذي بالفكر تدريه 
العقل نزه والتحديد يأخذه والشرع ما بين تنزيه وتشبيه 
الشضرع أصدق ميزان يعرفنا والعِل في عمهورّفي تيه 
إن العقول لتجري وهي قاصرة 2 والشرع يظهره وقسنًا ويخفيه'» 
وثمة أسباب رئيسية جعلت الصوفية يقدمون ويرفعون طريق السمع على 


غيرة. 


.171 211517 من أشعار الحلاج ذيل الطواسين:‎ )١( 

(؟) ابن عربي: الفتوحات ج١11‏ 1ل ج17 قر 

(5) ديوان ابن عربي (بتصرف) اول 65 .1١‏ 
-ه94- 


حد التمسوف.. الإسلامقي. 

(1) متها أن الله أخخبرنا أنه نزل القرآن. وبين الآيات لنهتدي عليها فقال: 
( كَذَالِك يبي الله لَه لَكُمْ دَأيْتِهء تك عدون آل عمران: ]٠١©‏ وليحسم 
يما الاختلاف (النحل: 79) وليكمل ها نقصان العقل (آل عمران: )١١4‏ 
وليثبت به اليقين في صدور المتدبرين 9 قد بِينا آلآيْتِ لِقَوْمِ يُوقنُوتْ » 
والقرآن هدى ورحمة وشفاء وبصائر ١‏ هَذًَا بَصَايِرٌ من ربكم وَهدَى 
وَرَحَةٌ لْقَوْم د يُؤْيُونَ )[الأعراف:.٠]‏ وأمر الله النبي أن يقول: ( قل إوّ 
عَلَىْ بَيَتَقِ من ري 4الأنمام: 0ه] ولذا استحاب الصوفية لهذا النداء ا 
للنقل فوق كل سبيل . 


(؟) ولمسا سأل جماعة رسول اللسه قائلين: يا محمدء أما تعلم أن مع الله إًِا 
آخمر؟ قسال.رسول الله: دلا إله إلا الله بذلك بعنث وإلى ذلك أدعوم 
وأنسزل اللسه فيهم وف قرهم: ( قل أئ لآ عي غير معد ل أله 
سيد بَنى وََتكمْ وَأَوحنَ إن هنذا لقان ركم بيه وَمَنْ َل 
بكم لبد َعَْدُونَ أ م آله اله أخْرئ” قل لذ أَخْبَدُ كل إِنَمَا هو 
لَه وََحِدٌ د وإننى بَرىء نما مُشْرِكُونَ 6[ الأنعام: 15] وإنما كانت أكبر ؛ لأنها 
لا يقع فيها السهو ولا الخطأ كما يقع في شهادة غيره أو استدلاله» وهي 
أكبر في ذاق الا بالنسبة إلى المقارنة بغيرها لما قلناه من استحالة الموازنة 
والمقارنة؟. 


(7) وأيضًا فالنقل تعريف بالله مباشرء والعارفون يحبون دائمًا ما يدهم على 
الله مباشرة بلا مقدمات» وما يقذفهم في جنبات القدس بلا أدني حجاب» 
وما داموا كذلك فلن يجدوا طريقا أقصر وأدل من كلامه سبحانه أو كلام. 
رسوله؛ ومن البديهيات أن كلام ذات ما خخصوصا إذا ما كان قصدها 


.7595 تفسير الطبري ج17: 595-785 وتفسير القرطبي‎ )١( 
وهس‎ 


مس سس سسا لأ قككا ر الصصوفية سد 
التعريف عن نفسهاء وإذا ما كانت هي ذات الحق أو ذات المعصوم فهو 
أوحب للاتباع وأحرى بالانصياع: وإذا تحمس الصوفية للنقل تبعًا لهذه العلة 
هم قللوا من شأن النظر في الكون ومن شأن الدليل العقلي باعتبار كل ما 
سوى الله وكلامه غيرًا يحاول الصوفي التخلص منه ليحيا مع الله بعيدًا 
عن الغير والسوى؛ وعلاوة على أن العقل والنظر طريقان غير مباشرين فقبد 
يخطئان كما سبق في فصل المنهج. 

(4:)»)ومن ناحية أخرى فإن القرآن والحديث امتدحا الذات الإلهية بصفات 
الجلال والكمال والجمال والعفو والرحمة والكرم والجودء وهذا بالطبع 
يبب العتقد في الإله الذي يدين به والصوفية مغرمون بالحب والأنس 
والود والعطاءء ومتعشّقون للتحقق يما يتصف به الحق من صفات الخير 
والنورء فهم بلا شك من هذا الجانب يجدون مطلبهم في الله كما تحدث 
عنه القرآن لا كما تحدث عنه العقل الذي نفى الصفات أو فضل عبارات 
السلوب والذي يبدو حديثه عن الله جافًا لا يفي برغبات العارفين 
والعاشقين. 


وقد أبرز هذه النقطة ابن عربي في قوله: لما جاء الخير الإلحي بألسنة الشرائع 
بأنه سبحانه كذا 0 كذا ومن أمور تناقض ظواهرها الأدلة العقلية أحبيناه لهذه 
الصبفات الثبوتية”'2 وهذا هو السر في أن ارات الصوفية في التمسك بالنقل 
فاضت رقة وفاحت روحية؛ وقدم الداراي تفاعلاً قلبيًا مع الآية» وزخر حديث 
الحبلاج وشعره بالمصطلحات الي تفوح منها أشجان الرحال كالتجلي والإزهار 
والتلألو والوحود والتوحد والانفراد والوحد؛ فعندما تكون الذات العليا هي غاية 
السالك فإنه يتناول كلامها بنفس الشعور الذي يحسه نحوها. 


47٠١ ابن عربي الفتوحات المكية ج؟:‎ )١( 
لوعت‎ 


حت ]| لتحصوف. الإسلامي. 
ثالئا: طريق النظرفي الكون 

إن المتأمل في كتاب الله يجد أن الله سبحانه ذكر لفظة نظر ومشتقاتا 
في )١١١(‏ موضعاء منها (47) آية تدل على النظر العقلبي» كما ذكر مادة سار 
في (١؟)‏ آية. منها ( )٠١‏ آية حفت على السير .معن التعقل» بينما جاءت مادة 
فكر في )١8(‏ آية كلها تتحدث عن التفكر في الكون وفي الآيات القرآنية» هذا 
بالإضافة إلى الآيات الي دعت إلى التدبر والتبصرء وامتدحت أولي الألباب وأولي 


النهى . 


والآيات الي أبرزت عظمة الله في الخلق والتصوير والإبداع والتقدير الي 
قصد با إظهار عظمة الله وقدرته وأنه حالق قوي قادر» وأن هذه المخلوقات 
مردٌها إليه خلقًا وأمرًا ومصيرًاء كل هذه البينات قد أثار الله بها نظر الإنسان 
وعقله واستحفه على التعقل ليعرف حالقه» وليصرفه عن جموده وتقليده للآباء 
وعكوفه على الأصنام ال لا تملك من الأمر شيئا » ولا يخفى أن الله نوّع 
الآيات لتتناسب مع تفاوت العقول» وسيجد كل واحد في الكون دلالة على 
الله من البدائي والراعي حين عالم الآفاق والنفس (البقرة 278 آل عمران 
المائدة هلاء الأنعام 4»الأعراف »١186‏ يونس 1٠١١١‏ »يوسف 2٠١9‏ 
النمل 54» العنكبوت »٠١‏ الروم 8, ؟4» ,5١٠‏ فاطر 4 4» غافر 27١‏ محمد 
٠‏ عبس 4 1ءالطارق 5. 5)» ولكن العقول لن تعود بالمطلوب من النظر 
والسير حى تمعن قدر طاقتها في التأمل؛ أما محرد النظر فلا يثمر المطلوب من 
التوحيد والعبادة والإخلاص والإيمان بالرسل واليوم الآخر. 


فلاعجحب بعد هذا أن نرى الصوفية يهتمون بكل شيء يدور حولهم 
ويتأملونه تأملاً دقيقًا ليقودهم إلى وحدانية الله سبحانه معترفين أولا على لسان 
أحمد بن عاصم الأنطاكي أن الله ندب أولي الألباب للتدبر والاعتبار ما ظهر 
من شواهد آثار قدرته ليستدلوا به على ربوبيته وخالص توحيده ولطف صنعه 


-مع- 


سلس سس سس م سر لأقفصكار الصصعوفية حس- 
بأنه بارئ البرايال'؟ وكم كان يدعو ذو النون ربه أن يجمعله من الذين تفكروا 
فاعتيرواء ونظروا فأبصرواء فلما هداه إليها صار يتأمل كل شيء؛ فما ترك صوت 
حيوان ولا حفيف شحر ولا خرير ماء ولا ترم طير ولا تنعم ظل ولا دوي ريح 
ولا قعقعة رعد إلا أصغى إليها ووجدها شاهدة بوحدانية الله دالة على أنه 
ليس كمثله شيء وأنه غالب لا يُغُْلب وعالم لا يجهل: كما تأمل جميع مراحل 
خلقه منذ كان جنيئًا حى كشف الغطاء عنه؛ ونبه رحال الطريق جميعًا على أن 
عملية النظر يجب أن تشمل ثلاثة أمور: التأمل في الخلائق كيف خلقهاء وفي 
المقادير كيف قدرهاء وفي الأمور كيف دبرها”, وألمح أرباب التوحيد أن السير 
أو النظر لا يتحقق أصلاً ولا توت ثماره إلا إذا صحبه توفيق الله للعقل» ودلالته 
لهعلى نفسه جل شأنه © من الناحية الإنسانية الداحلية» وتزيينه سبحانه 
للأشياء للعارفين من الناحية الخارجية ف الآثار كما يقول ييى بن معاذ الرازي: 
تضاحكت الأشياء إلى أولياء الله العارفين بأفواه القدرة عن مليكهم, لما يرون 
من آثار صنعه فيها ويعاينون من بدائع خلقه معهاء فلهم في كل شيء معتبر وعند 
كل شو 82 


| ويسمى الجنيد هذا التدارك بشطريه تعريفًا"”»؛ لكون الحق قام فيه بإلهام 
العقل وتوفيقه» ولكونه تدراكه باللطف فأسرع إلى النظرء ولأنه سبحانه جل 
الأشياء أمام عين المتأمل» وأنطقها بأسرارها كي تخير المتأمل عن خخباياها 
وحفاياما وكي تدله على باريهاء وقد قطع الصوفية في هذا الطريق النظري 


.745 أبو نعيم في الحليةج9:‎ )١( 
(؟) أبو نعيم في الحلية: جم : لالالل 6" 747 5141ل‎ 
فسن عضن ال ا‎ 00 
.54 :١ج نفسه‎ )5( 
.514 التعرف:‎ )( 
حووع-‎ 


عد التسكوف. الإسلامعي. 
شوطًا كبيراء وكان للغزالي والحيلاني والسهروردي البغدادي جولات وتأملات 
على هذه الساحة. 


ولكن لا ينبغي أن يفهم تأمل الصوفية على أنه طريق يوصل إلى الإثبات 
فقطيء بل إفهم انطلقوا من نقطة الأمر الإلمي وفهموه على غير ما يفهمه 
المتكلمون؛ فراحوا في سياحتهم يتفكرون ويطيلون التفكير ويرون أنه عبادة نظرية 
بحتة في حد ذاته» ولعله من أجلها روي أن تفكر ساعة حير من عبادة سنة. 


إذا التفكر العميق المثمر يعود بالفوائد والثمار في جزء من وقت ها لا تعود 
به العبادة إذا كان صاحبها ساهيًا في كثير من الأوقات» وأيضا فالتفكر له تأثير 
على تصفية النفس وتذيبها وصقلها؛ ولذا اختاروا لهذه العبادة العقلية المحراب 
المناسب لمافي الخلوات والسياحات وجوف الليل؛ لأن هذه الأماكن وتلكم 
الأوقات أنسب للنظر وأنقى للنفس وأبعد عن العوائق والشواغل الصارفة 
لسسبحات العقل أو الحاحبة لصعود الروح أثناء عمليات الاستغراق في التفكير» 
وكثيرًا ماعاد هذا الوضع على الصوف بالمنفعة فدان قلبه وترقرقت مشاعره 
وذرفت عيناه» وأحيانا تنتابه حالة الغشية أو الصعق كما مرء ومن هنا يبدو أمام 
أعيننا حلا أن الصوفي كان يستخدم هذا المنهج لذاته ولرياضة نفسه أكثر مما كان 
يستخدمه للخصوم والإقناع والحدال» وتحقيقا لهذا الجانب النظري فضّل معروف 
الكرخي عبادة التفكر(", ورأي الداراني أنه يحب أن نعود القلب التذكر كما 
نعود العين البكاء معه(؟ ؛ لأنه عندما يتعود القلب هذا ينزحر ولا يعصيء ثم بعد 
ذلك ينتقل إلى التلذذ وحسن التدبر والترقي في التأمل حسبما يبين بشر بن الحارث”". 


556 الحلية ج8م:‎ )١( 
. 51510555 نفسه:ج3:‎ )5( 
5375 نفسه: ج18‎ )9( 


ا وه 


بسسلسلبسسسبس سس ب )ب سب سسا لأفكار المسوفية ل 

ولم يدفعهم طريق التأمل إلى العبادة النظرية فحسبء بل قادهم إلى أن بارئ 
الكنون هو المستحق للشكر والعبادة؛ فازدادت جوارحهم طاعة ورقاهم سجودًا 
وخحشوعاء بهذا تتضافر العبادة النظرية في التفكر مع العبادة العملية في الطاعات 
على قمع السنفس وردها وترويضها؛ كي تنكشف الححب وتزول العوارض 
وتمحى الغواشي وتتنزل العوائد الإفية والمواهب الربانية مثلما هفت نفس ذي 
النون فقال داعيًا: واحعلين من عبادك الذين شهدت أبدافهم وغابت قلوهم تحول 
في ملكوتكء وتتفكر في عجائب صنعكء ثم ترجع بفوائد معرفتك وعوائد 
إحسانك”0؟ وكأن الصوفية كانوا يبغون من وراء عمليات التأمل المصاحبة 
للاحستهاد في الطاعة أمورًا عرفانية تبدأ من الإيقان بالتوحيد ثم ترقي إلى التفريد 
عندما تسقط الأشياء وتمحي الآثار ولا ييقى في القلب حال الحضور إلا المؤثر 
وإلا المورحود الواحد, وعندما يهتف الصوفي إذا "ممع صونًا لبيك يا رب فاعلا 
ومدبسرًا وحركا لكل شيءء هنا يكون قد انتابته حالة الفناء عن الغير والسوي 
وحيا مع الله في البقاء السري النوراني» ثم ارتقى حي أضحى يذوق الوجحود 
نفسهء فيرى الله ريا واحدًا ويري الأشياء عدمًا لذاتها موجودة بباريها. 


رابمًا: طريق المقل والبرهنة 

إذا سألنا أنفسنا سؤالا محدودًا على طريق النظر في الكون بالعقل وفي بداية 
. حديئنا عن طريق العقل والبرهنة» فقلنا: هل معين هذا أن الصوفية عقليون يجلون 
العقسل كوسيلة من وسائل العلم بالله أكثر من بقية الطرق؛ أو أنهم شرعيون 
بصنفة خاصة عندما يحبون التعرف على الله وعقليون بصفة عامة؛ لأن المعرفة 
بأي وسيلة لا تستغن عن العقل وإن تركت التعمق في البرهنة والمنطق؟ وبمعيق 
آخسر: هل اقتربوا من المعتزلة فرفعوا العقل عن الشرع؛ أو اقتربوا من الأشاعرة 
فسباووا بينهماء أم انفردوا بطريقة خاصة تحترم الشرع أولا وأخيرّاء وترى أنه 


)1١(‏ نفسه ج: ملل 


سين 


ح التصكوف الإسلامي 
كاف في التعريف بالله وأنه ؟حث على استخدام العقل» فاستعمالهم له ليس 
من التقدير الذاتي للعقل ولكن من دعوة القرآن إلى احترامه» ثم هو استعمال بعيد . 
عن التشقيق والأقيسة؟, وللإجابة على هذا السؤال نرى أن الصوفية إزاءه فريقان: 


الفريق الأول: وبمثل جمهور الصوفية وأكثريتهم» وأرباب هذا الفريق 
شرعيون أبدًا وعقليون بحدود ونسب. 


أما أنهم شرعيون فقد سبق الحديث عن ذلك عند الكلام عن الطريق الثاني 
من طرق الاستدلال» وأما أنهم عقليون فيجب أن نتذكر ما قلناه عن العقل في 
فصل لمنهجء ونضيف معه هنا أنهم حينما استخدموا العقل' في الاستدلال على 
الله استخدموه على أنه الآلة الى تستطيع النظر والتأمل وتعي الفهم عن الله 
سبحانه» وأن الله خاطبنا في شرعه على أساس من العقل» ولولا هو ما كانت 
معرفة بالله» وما كان علم به أو تكليف يقع على العبد؛ أي أنهم أقروا بأن للعقل 
شكلاً من أشكال العلم على حد تعبير أحمد بن عاصم الأنطاكي”2 دون أن 
يصوغوا هذا الشكل في قوالب منطقية أو أقيسة عقلية» وإنما صاغوه في التحقق 
من الأخبار بالفهم ومن الأشياء بالتدبر”؟ وهذا هو مسلك العقل العام وَالْذي 
يدور في فلك الخبر وتأمل الأثرء ويهذا الاعتبار فإننا لا نستطيع أن نستغين عنه 
لأن جميع الأشياء لا تدرك إلا بالعقل”” كما يقول ذو النون المصري؛ وتلك 
إشارة صريحة إلى قيمة العقل ف مهمتيه السالفتين» أما قيمته فيما بخص موضوع 
العلم بالله فإن الكلاباذي يقول: وأجمعوا-أي الصوفية- أنه لا يعرفه إلا ذو 
عقل؛ لأن العقل آلة للعبد يعرف يما ما عرف”) فقد بان أن استعمال العقل عتد 


.789 341/ الحلية: ج5:‎ )١( 
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سس سس سس سس سو أ فدكما ر لممسوفية سد 
الرجال من هذا الفريق قائم على دعوة الشرع لاستخدامه وف حدود الفهم 
والتمييز والتدبر والتذكر والتمحيص والتفصيلء ولم ترد عن هؤلاء براهين عقلية 
في إثبات الواحب على غرار ما قدمه المتكلمونءأو بحوث تتصل بالجوهرية 
والعرضية وغيرهما من البحوث ذات الطابع الكلامي الحدلي والتفريعي» وذلك هو 
طريق السلف حقًا. 


الفريق الثاني: ويتميز رحاله بأنهم جمعوا بين الثقافة الدينية والصوفية وبين 
الثقافة الفلسفية» وأفهم كرعوا من بحر الشريعة» وانتابتهم الغصة من أجحاج 
الفلسفات,ء وقد حاول أنصار هذا الاتحاه الإخلاص للشريعة فبذلوا جهدًا كبيرًا 
في الدفاع عنهاء ولكنهم مع هذا لم يتخلصوا كلية من علائق الفكر وبراهينه 
ومسائل التفلسف وتفريعاتاء ومن أبرز هؤلاء أبو حامد الغزالي وحمي الدين بن 
عربيء أما أولحهما فقد تخلص من التأثير الفلسفي شيئا فشيئًا كما ذكرنا في 
المراحل الأربعة السابقة» ورغم أنه بدا في أثنائها متناقضاء مرة ينصر الشرع على 
العقلء» ومرة يجمع بينهماء ثم انتهى أخيرا شرعيّاا' بتأثير من التصوف إلا أنه لم 
يسلم هائيًا من الخوض في المسائل الكلامية والبراهين العقلية حيث استخدم قياس 
التمثيل والاستقراء وداقع عنه'": كما ساق كثيرًا دليل الحدوث» ولم يتورع عن 
الحديث في الجوهر والعرض ونفي التركيب والجسمية والجوهرية» وأيضًا لم 
يتحفظ من ذكر أدلة الوجوب والإمكان وذكر المادة والصورة والصدورء وهي 
أمبور تعرض لا الفلاسفة مع أنه كان من أجرأ الذين حارههم وأثبت قافتهم9, 
ويحانب هذا فإنه حول بعض الآيات القرآنية إلى أقيسة منطقية مثل ما فعل في 


)١(‏ انظر الإحياء ج١: ٠٠١‏ ورسالة المضنون به: ١457‏ ضمن مجموعء وانظر قانون 
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حد التحسوف. الإسلاسي 
قوله تمال: ( ألم مر ل الَذِى -آ21> 
آلْمُللك إِذْ قَالَ رهم رب رَيََ الف يخى- وَيمِيت قال 

َال يرهم فإ الله يَأتي بالستسى ى المقرق فلن بين 
قَبْهتَ الى كفر 6[البقرة:.+ه؟] وقد صاخ منها الغزالي قياسًا اقترائًا فقال: 
الإله الحق يأني بالشمس من المشرّقء والإلي قادر على ذلك فالإلحي هو اللسه 
وصاغ قياسًا استنائيًا من قوله تعالى: «فَلَمَا جد جَنّ عله ألْيَلُ را عوتي” قَالَ 
هَيِذَا رَىَ فَلَمَا أَقَلّ قَالَ 5 أَحِثُ الآفلييت ل فقال: القمر أفل 
والإنه ليس يأفل فالقمر ليس بإله كما نظم برهان التلازم”2 من قوله 
تعالى: 9 لَوَ كان فِيِمَآ ءَاهَهُ إل للّهُ لَفْسَدَنًَا #[الأنياء:؟:] وأما ابن عربي فإن 
التسناقض كان شمة ملازمة له في هذا الباب» حيث م علم الكلام واعتيره 
مشغلاً ولرعا تكون مسائله خصوم مشكوك فيهم. أو لشبه وهمية ويحتمل أن 
تقع أو لا تقع» وأتباعه مهتمون بالجدل عن إصلاح أنفسهه”"» وأحيانًا أخرى 

بمدح علم الكلام باعتباره ردًا على مزاعم أو دحضًا لتهم أو إثباتا سلحى9) ونفس 
هذا التناقض يقع فيه عند حديئه عن البرهان» فمرة يرى أنه لا مانع من استخدامه 
لنرد به الشبهة القادحة في وحود الحق وتوحيده؛ ونثبت: به أن المعقولات مرادة 
لله تعالى”2: وآلة البرهان وهو العقل قد وصل إلى كثير من الأدلة على وجوب 
الحق سبحانه وأثبت بالنظر صدق الرسولء» وكثيرا ما استعمل ابن عربي دليل 
الإمكان والوجوب الذي تيز به الفلاسفة”»؛ ومع هذا ١‏ لتقدير نراه طورًا آخر 
يقول: ونمنع من الفكر جملة واحدة؛ لأنه يورث صاحبه التلبيس وعدم الصدق» 


يض 


فر 


.10-1١ 14 القسطاس المستقيم‎ )١( 

(؟) الفتوحات ج١:‏ 245 4؟47. 

() فصوص الحكم ١8‏ والفتوحات ج١:‏ "47.. 
(5) الفتوحات ا ص ل الي 
(ه) الفتوحات ج١: 5١4‏ -35.05 4801. 
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سس ببس سس سس سس يالا قكا ر الصصيفية سس 
فالاشتغال بالفكر ححاب, وأريابه لا يسلمون من الخطأ مهما انتسبوا إلى 
الفلاسفة أو المعستزلة» ويحلو له في هذا الطور أن يصف العقل بأنه فضولي 
مغرور» يزعم أنه حر في فكره وأدلته وهو مقلد للقوة المفكرة الي تصيب و تخطئ» 
وأشسد ما وصم به ابن عربي العقل بأنه أعمى عن طريق الحق» فالأحرى به أن 
يقليد الله سبحانه في أدلته وبراهينه"©» فقد رأينا كيف أن الغزاللي ردد بعض 
المسسائل الكلامية» وساق بعض البراهين العقلية في مؤلفات كتبها بعد أن أعلن 
عودته إلى السلفية» وهكذا لم يتخلص من تأثير المتكلمين والفلاسفة تخلصًا تامّاء 
وكذلك ابن عربي الذي ذكر الموقف ونقيضه في مؤلف واحد. 


وقفات على طريقي النظر والتعقل 

أولا: هناك مشاكلة حول النظر في الكون وحول الاستدلال العقلي أثارها 
ابن عربي وابن عباد» عندما بين الأول أن الله أحل من أن يدل عليه الكون لما 
في الكون من الاختلاف والتحول والفساد» فهو إذن بحسب تلك الحقيقة الذاتية 
الى هو عليها لا يدل إلا على مثله والله بخلاف ذلكء وتبعًا لهذا فإن ابن 
عربي يقول: واحتلاف المظاهر يدل على اختلاف الظاهر”'' ويردد ابن عباد القول 
بأن هذا الكون لا يملك الوضوح الكافي الذي يقودنا إلى توحيد الله وإثبات 
صفاته”, واللذان هما فوق دلالات الكون وقدرات العقل؛ ومداركه المتعددة 
المحلتلفة» ويزول الإشكال إِذَا قلنا إن هذين الصوفيين قصدًا أن الكون المتكثر 
والعقل ذا القوى الكثيرة لا يدلان على توحيد الذات بصفاقاء إلا إذا كان هناك 
تدارك من الله للعبد المتأمل وللعقل المفكر أو المستدل. ْ 


.1448 نفسه ج7: 35485 ج١: الالء ج7: 7415 والقصوص‎ )١( 
.44 م‎ -1١١4 (؟) الفتوحات ج؟:‎ 
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سد لتمسوف الإسلامي 

وإذا حدث التدارك فإن الانتقال من تعقل الأشياء إلى الله أو من الدليل 
إلى المدلول لا يكون من ذات الموجودات ولا من العقل وإنا بالتدارك الذي هو 
منحة الله للناظر أو المستدلء وبالتالي فقد عقلنا الأشياء بالله واجتزنا كثرها 
إلى الوحدانية به فالرحوع من كل شيء وف كل شيء إلى الله وما نّم إنسان 
يعرف في الحقيقة إلا به على حد أقوال أبي الحسين النوري”©2» ويهتم الجنيد وعلى 
بن الحسين ,مسألة اللطف الي يلقيها الله في العقل ليعينه على الرحيل الكثير إلى 
الواحد أو من الشاهد إلى الغائب» بينما يشرحها الكلاباذي فيقول: إن الله 
يرى المتأملين آثار قدرته في الآفاق والأنفس ثم يحدث فيهم لطفًا تدهم الأشياء به 
أن له صانعا وأنه كحل العقل بنور الوحدانية فلم يكن للعقل أن يعرف الله 
إلا بالاله بحكم اللطف أو التوفيق أو العناية الربانية» أو هو الذي عرفنا نفسه 
بنفسه ودلنا على معرفة نفسه بنفسه فقام شاهد المعرفة من المعرفة بعد تعريف 
الملعرف بماء ولولا هذه الألطاف أو هذه المعرفة ما أدركته عقولنا(" إذ كيف 
نحطم في أنفسنا قواها لنبقى قوة واحدة؟ أو كيف نوحد أنفسنا والحال أننا لا 
نعرف إلا بتعدد آلات الإدراك فيها؟ وكيف نتخطى الكثرة إلى الوحدة ونحن 
مثلها متكثرون ولا سفيئة تنجينا من الأمواج المتلاطمة؟ فلولا أنه أذ بأيدينا ما 
استطعنا أن نفلت من أنفسنا ولا من مادية العالم الذي نعيش بينه ونتشابه معه 
كثيراء والصوفية وهم يقرون اللطف هنا يسوقونه .معي التوفيق المصاحب 
للعمليات العقلية الكسبية دون أن يكون مقابلاً لها أو مرادفا للذوق؛ وفي ذلك 
يقول الحق سبحانه: ١‏ لله ون زيرت اموا يُخْرِجُهُم ين الظْلمتٍ إلى 
آلُور وَالَذِيت كفروا أولاوْهمْ الطّهُوتُ يخ رِجُوتهُم يت آلغور إلى لظْلمَتٍ » 


[السبقرة : 507] ل( من يَبْدٍ أله فَهُوَ آلْمُهِمَدٍ وَمر. د يُضْلِلَ فلن عَجَنَ لَهُم وَِك 
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مُرْشِدًا 6 [الكهف:17]. 


ثانيًا: يتضح من كل ما قاله الصوفية في نقد العقل في فصل المنهج ومن 
هحومهم على علماء الكلام وتمسكهم بالشرع: وما قالوه الآن عن عحز 
المخلوقات أن تدل على الله بذاتهاء ومن تصريحاهم بأن العقل لا يعرف الله 
عفرده أنهم لا يركنون كثيرًا إلى غير الله معرفا ودالاً على ذاته» وأهم يشكون 
في قدرة العمل على أن يرتاد ساحات المطلق الي لا تتناهى: ويؤازرهم في ذلك 
بعض العلماء والباحئين كابن خلدون الذي نقد دليل الحدوث نقدًا شديدًا فقال: 
إن الحوادث في عالم الكائنات الإنسانية أو الحيوانية أو الطبيعة لا بد لها من سبتٍ 
آخحر حي نرتقي إلى مسبب الأسباب» ولكن تلك الأسباب في ارتقائها تتفسح 
وتتضاعف ويحار العقل في إدراكها وتعديدها بدون أن يحصرها أو يحيط بماء وربما 
انقطصع عن العقل سلسلة من الأسباب أثناء ارتقائه إلى السبب الأول» فتزل قدمه 
ويصسبح مسن الضالين والهالكين؛ فالعقل أبعد ما يكون عن أن توزن به أمور 
التوحيد واليوم الآخر وحقائق النبوة والصفات الإهية وكل ما وراء طورهء وإذا 
عجبز العقل عن الارتقاء مع الأسباب الكونية الظاهرة إلى المسبب الأول لعدم 
إحاطته؛ أو نوف فوات حلقة من الحلقات أو لجهل تأثير سبب ما في مسببه فإنه 
أعجز عن تتبع ذلك داحل نفسه لجهل الإنسان بكل ما يجري في محيط شعوره» 
ولأن الأسباب تتلاحق بصورة لا يستطيع الواحد منا أن يتتبع تدفقها ولا أن 
يقف على تأثيراتها في بعضهاء وعلى فرض تسليمنا بصحة التعقل فإنه أمر ذاتي» به 
ينحصر الشيء الّدْرَك في الذات الْمُدركة ضرورة أن الوجود عند كل مدرك في 
بادي رأيه منحصر في مداركه لا يعدوها. 

والأمر في نفسه بخلاف ذلك أي أن الله لا ينحصر في إدراك العبد ولا 
يجوز هذاء ومن هنا يهتف من جديد في آذان المتعقلين أنه إن سبح في بحر النظر 
والبحث عن المسببات وأسباها وتأثيراها واخدًا بعد ولحد فأنا الضامن له ألا 


سفنانس 


حح التصسوف الإسلامي 
يعسود إلا بالخيبة وبالتالي فلا يصح الوثوق هما يزعمه الفكر من أنه قادر على 
الإحاطة بالموحودات وأسبايها والوقوف على سيرها والارتقاء منها إلى المبدع» 
ولنسفه رأيه في ذلك ولنعد إلى الشارع لنكون لنا منه عقيدة تحصل بما السعادة 
في الدنيا والأعرة"" ويحانب هذا يصرخ (إيرل أوف بلفور) أن المنطق القسم 
ومنهجه مليء بالأخطاء والقيود الى تقيد الفكر والعلم الحديث كذلك عناهحه 
وتحاربه لا يمكن أن نقيم بما البناء الكلي للعقيدة وهي سنادة ضعيفة لا تهيئ لنا 
عقيدة سليمة؛ فمن الغبث إذن أن أظل حبيسًا لمقولي: (هنا والآن أو المكان 
والزمان) دون أن أتعامل مع اللاغهائي مباشرة وأستمد منهء وهو الذي يتميز بكل 
الصفات الى ثثير الإعجاب والتقديس» ومما يرفع هذا العبث درحات حى يقربه 
إلى حد الجنون أن كثيرًا من هذه المقولات ترتد إلى المادة» والمادة صماء غير عاقلة 
ولا تعترف بالقضايا البديهية» ومن أحل هذا كانت تحارة العقل في الميدان الفوق 
طبعي بضاعتها الفكرات الغامضة» ولغتها خحشنة 0 حشنة2"7) ومهما وصل العقل في هذا 
الميدان فإنه لا يصف الله حق الوصفء ولذا قال فيليب حق: إن الله الذي 
ورد ذكره ونعته على لسان علماء الكلام مقطوع الصلة بالناس”2 فالصوفية في 
تقليلهم من شأن العقل في هذا المحال تساندهم الأدلة الشرعية كما تؤازرهم أقوال 
لمدققين ممن ذكرنا. 

ثالها: ومع أن جمهورهم كما قلنا رفض الأقيسة والبراهين العقلية» إلا أنه 
جعسل للعقل نصيبًا من العلم وجعله صَاحًا للفهم والتأمل في الكون والأخبار 
الإلخية حسبما بيناء وهذا يجعلهم متفقين مع القرطبي على جواز استخخدام العقل في 


)١(‏ المقدمة: ٠.‏ و"- #ول, 
)١(‏ حبفورد: بحث ف الألوهية والفكر: ؟ ل لاا 03243143153403١‏ ”الك 
00" 
(5) حق: الإسلام منهج حياة: 184 .180-1١94‏ 
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سسسلسشسسط سس | لأقصكار السسوفية سس 
الاستنباط والتدبر للتحصيل الذات أو للرد على المنكر أو لمحاجحة الخصم. بشرط 
أن يركن صاحب الفهم أو المحاحج إلى النص» أو أن يرتكز على الشرع وأن 
تكون حجته مستمدة من الوحي وعن علم ويينة» لا عن رأي وتخمين» وأن يراد 
يما وجه الله وألا يغالي ويبالغ أو يصعب ويفرع. فإن كان كذلك وسلمت 
هذه الشروط هداه الله إلى الحجة المستقيمة”"©: وإنما تمنع الحاحجة لأن إبراهيم 
حاج قومه (البقرة 88 7)» (الأنعام .)8١-1/4‏ 


وحادل نوح قومه كما جادل موسى فرعون وجادل النبية أهل الكتاب 
حى كانت الباهلة المشهودة في سورة آل عمران (11) وتحاج أصحابه فيما 
بينهم يوم السقيفة كما تناظروا في حرب المرتدين ولكن كما نعلم حاج كل ني 
ماأنزل الله عليه لا بعقله وأقيسته وتناظر الصحابة ثم كان الفيصل ف 
يوم السقيفة وفي حروب الردة هو النص لا الرأي كما هو مشهود ومعلوم. 
خامسا: طريق المكشف 

المتجه إلى العلم بالله إما أن يسلك الطريق العادي بفكره ونظره وسيره 
ويسمى مريداء وإما أن يجذب فيعلم عن الله ممحض الفضل ابتداء فيسمى 
مراداء والأول هو طريق معظم السالكين» ويوصف بأن بداياته استدلالية عقلية 
كسبية وهايته كشفية» ويطلق على البدايات علم اليقين وعلى النهايات عين 
اليقيين» والمتتبع لأقوال الصوفية يدرك 


أولاً: أن القوم تدرجوا من الكسب إلى الوهب ومن الجهد إلى الذوق» ومن 
المعسرفة الأدني إلى المعسرفة الأعلىء أي أنهم لم يتنكروا إلى طرق السير والنظر 
والتعقل والتعلمء وكل ما يدل على الله وإنما اتخذوا السبل الإنسانية وسيلة 
للتعرف على الله سبحانه وطريقا يقودهم إلى الوحدانية» وقد تعمدوا السير 
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عد التسصوف. الإسلامي. 
فيها لتستضيء القلوب بعد ذلك بنور المعرفة الإلهية» ووقتها ستستريح أدوات 
الإدراك الأدى على حد ما يذهب إلى ذلك الداراني والأنطاكي0"', وقد أفصح 
ابن أبي الحواري عن تلك الخطة الصوفية فقال يخاطب العلم الكسبي: كنت 
أطلبك لأهتدي بك إلى ربي فلما اهتديت بك إلى ربي استغنيت عنك ولا يستهين 
هذا الصو بوسيلة العلم بل يمتدحها قائلاً: نعم الدليل كنت لي على ربي» ولكن 
لما ظفرت بالمدلول كان الاشتغال بالدليل محال ©. كما يعلم. 


ثانسيًا: أفمم حكموا بتفاوت المعرفة» فسمى الحنيد المعرفة الكسبية بالأدى 
والمعرفة الذوقية بالأعلىء والأدنى لعامة المؤمنين» ويصلون فيها إلى الإقرار 
بالتوحيد ونفي الشريكء ويعلمون أن الله مطلع عليهم قادر مستحق للألوهية» 
وفيها يستغرق الوجود في العلم ويهتدي الراحلون إليه بأنوار التوجه؛ أما الأعلى 
فهي لخاصة الأولياء » وبما ينال الطالب يقينًا مستكمًا في القلب» وفيها يستغرق 
العلم ف الوحود فيشاهد العبد ربه بوجوده به وحضوره معهء ويأتيهم العلم 
بالاله مسن أنوار تلك المواجهة» وإلى هذا ذهب ذو النون والبسطامي والجنيد 
ومحمد بن صالح التيمي وعلى بن الحسن والقشيري وابن عطاء الله'"؛ ولكن يجب 
أن يفهم هذا التفاوت على أنه بالنسبة لأدوات الإدراك لا لموضوع الإدراك الذي 
هوالحق سبحانه فهي مختلفة ومتعددة وأما المعروف يما فواحد”© كما يقول 
الجنيد» وبذا اتحدت موضوعا واختلفت قدرة سوك وكذلك يجب أن نعلم أن 
الاختلاف والتفاوت بالنسبة للطرق الإنسانية الي يحصلها السالكون يجهدهم 
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شط سلاف كار المسوفية سه 
والني تحتاج إلى بذل وعناء» فهي الي تنتابما القوة والضعف والصحو والغيم 
والكمال والقصورء أما بالنسبة إلى الطريق الذي يرحع إلي الله كالشرع فإنه لا 
تفاوت فيه بالنسبة إلى نفسه. ولا بالنسبة إلى غيره إذ لا يضاهي كلامٌ كلام الحق 
بيجهد العبد وكلام فلا مشابهة ولا مشاكلة ولا قياس» وتعريفه سبحانه لنفسه 
بنفسه ف القرآن أو السنة لا ينتابه الخطأ فهو أدق وأحكم.ء وهو فوق أعلى 
المعسارف الإنسانية وأعظمها كالبصيرة؛ لأن القلب تتتابه الوساوس والهواجس 
وخواطر النفس وغيرها ثما وجهناه إلى البصيرة في نقدنا هها. أما كتاب الله فهم 
امحكم والحق الذي لا ريب فيه ولا سهو ولا شلكء ويهذا أقر الصوفية وآمنوا أنه 
فوق كل معرفة إنسانية. 


تصور الانتقال على طريق المكشف 

بعد أن احترم الصوفية الكسب وجعلوه بداية للذوق» وبعد أن حكموا 
بالتفاوت في وسائل وطرق المعارف الإنسانية أرادوا أن يرسموا الطريق إلى الانتقال 
من الدرحات الأدن في المعرفة إلى الدرجة العظمى وأن يتصوروه تصورًا يدنيه من 
فهم المريدين ومن فهم كل طالب أو خصمء ويظهر عمليات التنقل في صورة 
مقبولة وممكنة الوقوع. 


وكما رسم العقليون درحات منطقية للوصول إلى النتائج المطلوبة في المسائل 
الإهية رسم الذوقيون تصورًا للانتقال من الكسب إلى الذوق ومن الجهد إلى 
الوهمبء ومن المعارف الإنسانية إلى المعارف الربانية منطلقين في هذا التصور إما 
من الخضوع للشرع والعمل والمجاهدة على هديه كما يقول ذو النون المصري: 
المومسن إذا آمن بالله واستحكم إيمانه خاف الله» فإذا حاف الله تولدت من 
المخوف هيب الله فإذا سكنت درجة الرجاء تولدت من الرحاء المحبة» فإذا 
استحكمت معان المحبة في قلبه سكن بعدها درحة الشوقء فإذا اشتاق أداه 
الشوق إلى الأنس بالله فإذا أنس بالله اطمأن إلى الله فإذا اطمأن إلى الله 


اموت 


حك التسوف الإسلامي 
كان ليله في نعيم وناره في نعيم» وسره في نعيم وعلانيته في نعيه". 


وقد يبدأ السالكون من الإقرار بالذنب ومداومة الحزن والدأب على لذة ش 
الجوع والسكن في حظائر. الورع؛ وغلق أبواب الشهوات؛ واستعذاب مذلة 
النفوس لكي يظفروا بعد ذلك بالصفاء والنقاء النفسيين» وبعدها يحلون ساحات 
المعرفة» ويرتعون بدار الحلال وتتفتق لهم غواشي جفون القلوب فإذا كانوا كذلك 
طاروا على أحنحة لملائكة إلى رحبات الملكوت والجبروت فنظروا بأبصار 
القلوب إلى عز الجلال وإلى عظيم الملكوت» فرجعت القلوب إلى الصدور على 
القفبات يمعرفة توحيدك فلا إله إلا أنت”" وإما أن ينطلق الصوفي في تصوره 
لسرحلة العروج إلى المعرفة المباشرة بالله من نقطة التأمل والتفكر والاستغراق 
فيهما فيناجي نما ناحى به ذو النون قائلا: اللهم اجعلنا من. الذين رتعوا في زهرة 
ربسيع الفهم حى تسامت أسنية الفكرة فوق سمو السمو حى تسامى يحم مسام 
العلويين براحات القلوب ومستنبطات عيون الغيوب بطول استغفار الوجوه في 
تحاريب قلس رهبانية الخاشعين» حىّ لاذت أبصار القلوب بجواهر السماءء 
وعبرت أفنية النواحين من مصاف الكروبيين وبمجالسة الروخانيين. فتوهموا أن قد 
قرب احتراق بالقلوب عند إرسال الفكرة في مواقع الأحزان.بين يديك ويقول في 
عبارة أحرى: إن لله عبادا أبصروا فنظروا. فلما نظروا عقلواء فلما عقلوا 
علمواء فلما علموا عملواء فلما عملوا انتفعوا» رفع الحجاب فيما بينهم وبينه 
فنظروا بأبصار قلويهم إلى ما ذحر لهم من خفي مححوب الغيوب» فقطعوا كل 
محجوب وكان هو المى والمطلوب””". 


)١(‏ الحلية ج13 9ه كك امكل 
(؟) الحلية 6 انس لمق نيك 
(9؟) نفسه ج5: 56028 33/7. 
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تلك هي التصورات الي رسمها ذو النون والي صاغ مثلها صوف آر هو أبو 
عبد؛الله محمد بن سعيد القرشي”' تبدو كما نرى متنوعة الاتحاهات» مرة تبدأ 
من الإبمان والعمل بالشرعء ومرة تبدأ من المجاهدة النفسية والرياضة» وأخخرى تبدأ 


من الفكر والفهم. 


وأحب أن أقول بعد ذلك إن صور الانتقال هذه لا تمثل تحولاً من الشك إلى 
اليقين أو من الكفر إلى الهدى وإنما هي دائرة في إطار الحداية» وف تصور الانتقال 
من الإيمان البصيريء؛ من إيمان يقوم على الدليل والبيان إلى إيمان البرهان والعيان» 
من الإثبات إلى المشاهدة» من النظر في الكثير إلى البقاء مع أسرار الواحد سبحاته 
وتعالى» بعد أن بان أربابما عن الأوصاف», وخرجوا من ظلمات الطبائع» وفارقوا 
العلسوم المردودة والرسوم المحدودة» ونادوا على حكم العقول أن سلام عليكم 
طبتم» واطلعوا على غوامض الوحي ولطيف الحكمء وكان الحق لسافهم وبصرهم 
وسمعهم وأيديهم وقلويهم: وقد قهر كل موجود فيهم؛ وغمر كل محدودء وأفق 
كل معهود فلم يعترضهم بعد ذلك شك في ظهوره وحققهم به فلم يطلبوا 
الإدراك في تحصيله؛ وأيضا فإن هذا العروج مهما بدا مقبولاء وهذه التصورات 
مهما دلت الغير على إمكان وقوع المعرفة اللدنية لأربابها فإِهها لا تمثل إلا وجهة 
نظر أصحاها وإلا حالهم ومذاقهم فقط. ,معن أنهما وصف ذاتي شخصي قد لا 
يتسسئ لغير ذائقها أن يتبع نفس هذا الخط ليصل إلى المعرفة المباشرة بالله؛ وقد لا 
تعمم كما تعمم المراحل العقلية» ولا يتمكن كل صوفي من تطبيقها على نفسه 
كمسا يتمكن غالبية العقلاء من تطبيق مراحل البرهان ؛ ليصلوا على النتائج 
المطلوبة. 


وقد بان لنا مع هذا أن كل اتحاه نبع منه التصور سواء كان شرعيًا أو فكريًا 


)١١(‏ نفسه ع للج فضت "رضسم 


وم ل 


عس التمسسوف الإسلامي. 
أو نفسيا بالمحاهدة لم يخل من العمل والعبادة والطاعة والإخلاص والخشوع 
والمذألة: كما ظهر أن هذه المعرفة هي معرفة الاستغراق والاستيلاء وهي معرفة 
الأحوال لا الأقوال» ومعرفة التحير والدهشة لما يبدو من أنوار الحق وأسراره» 
وقد لا تستطيع اللغة أو الألفاظ أن تفي .ما يشاهده العبد من اليقين في لحظات 
الحضور والقرب على عكس البراهين العقلية فلها لغتها ومنطقها. وليس لمعرفة 
القلب الناشئة من مواهب الحق فاية وغاية تقف عندها؛ لتواللي عطاء الله 
بخلاف المعرفة العقلية فلها نتيجة يسلم بما العقل ولا يستطيع تجحاوزهاء» وهي نوع 
من المعارف اليقينية الي تب لصاحبها ثبانًا ويقيئًا لا ينقصه شيء ماء كهذا اليقين 
الذي أخبر النبي أن أبا بكر فضل به الصحابة. وكهذا الذي جعل عمر يقف في 
بعض المواقف مطمئئًا يجابه برأيه كثيرًا من المسلمين وينفرد به ؛حى ينزل 
الوأحي مؤيدًا له. وقد وصلت هذه المواقف اليقينية إلى سبعة عشر موضعًا كما 
ساقها ابن حجر”"") ولو لم يكن الموقف شهودًا بصيريًا لا يكذب لاهتز عمر أمام 
مخالفات الصحابة وأجلائهم له وما نزل الوحي يما شاهد من أمر احتحاب 
نساء النبيء وأسرى بدرء وتحريم الخمرء وعدم الصلاة على المنافقين» وعدم 
الاستغفار لحم ودفاعه عن عائشة وغيرها. 


.وقولوا لي أي استنباط أو برهان عقلي كان يمكن أن يجعل عمر على هذه 
القوة والجرأة ؛ حى أمام رسول الله صلوات الله عليه ومع مخالفته له قبل 
الفصل في الموقف ثم أي استنباط يجحعله ينتهك حرمة زوحته وهي صائمة 
والتشريع وقتها يحرم وطء الزوجة بعد نومها في ليل رمضان لو لم يكن برهان 
البصيرة قد شاهد التخفيف فدعا صاحبه إلى فعل ما فعل؛ لينزل البيان القرآني 
مبيحًا لفعل عمر الذي ارتكبه بحكم العيان البصيري فيحق التخفيف على الأمة؛ 
ولعل الدليل الذي يجوز للصوفية هذا التنقل في مقام الاستدلال على الله من 


.59 ابن حجر: الصواعق المحرقة:‎ )١( 
عم‎ 


سس سس سيا لافصكار الصسوفية سس 
الكسب إلى الوهب هو ما حدث على لسان سيدنا إبراهيم مع قومه والذي حاء 
في سورة الأنعام من الآية [43--:5] وفيه اتتقل بي اللسنه إبراميم من النظر 
والسبرهنة إلى الله وأعلن قطع المحاجة فقال: ( قال أنحتجزنى فى آنه وذ 

ْ هَدَنن » وذلك بعدما أفرد الحق ا فقال: «( إن وَجّهِت وَحَيهَِ ِلّذِى 
فط الكمنوفيقي والأوطر 2 ححييها وما أتأ م المُشركرت # ولمما 
وقف ابن عباس عند هذه الآيات علق عليها قائلاً: علم إبراهيم أن له ريا 
خالقا. فلما عرفه الله- عز وجل- بنفسه ازداد معرفة» ويقول: وكذلك المومن 
يعرف الله عز وجل بنفسه ازداد معرفة» ويقول: وكذلك المومن يعرف الله 
عز وجل ويستدل عليه بقلبه فإذا عرفه ازداد نورًا على نور”" والمراد بقوله 
استدل عليه بقلبه هو العقل؛ حيث استخدم كلمة القلب مكان العقل كما هو 
متبع أحيانًا. 


وإلى مثل عبارات ابن عباس نطق القشيري بشيء من الترقيق والتلطيف في 
اللفظ والعبارة» ويقول ابن كثير مفسرًا ما حدث لني الله إبراهيم: إن الله 
كشف له عن بصره حي رأى عيانًاءأو كشف له عن بصيرته حي شاهده 
بفؤاده وعرفه وكان من الموقنين. فلما أخلص إبراهيم لله الدين وأفرده بَصّرَهُ 
وهداه إلى الحجة الأقوى”' ويؤكد النسفي على أن الله جمع له الإيقان بيانًا 
والإيقان عيانا!؟ وهذا كله يجعل الصوفية ممسالكهم في الاستدلال على اللسه 
وتنقلهم من التعقل إلى التبصر الذوقي فوق القاعدين عند مرحلة التأمل فقط. 


2755571١ تفسير الطبري:‎ )١( 
.5817-- 5417 (؟) تفسير ابن كثير ج17‎ 
.١9 تفسيرالنسفي ج”؟:‎ )*( 
- سوم ع‎ 


سس التسسوف الإسلامي 
التأثير الصوفي في المتحكلمين 

ليس من العحيب أن نقول: إن الصوفية بعروجهم من التعقل إلى البصيرة 
وباهمتمامهم يخالذوق إن الإدراك لا يمكنه أن يحقق لنفسه معرفة إلا إذا'تداركه 
الله قد أثروا بلا أدن ريب في أبرز الفقر وأكثرها تمسكًا بالعقل كالمعتزلة» وقد 
تركت نظرية المعرفة العامة وأقوالهم في المعرفة الإلمية عن طريق القلب بصفة 
خاصة آثارها على أفكار المعتزلة وجعلتهم يتأرجحون بين العقل والقلب وأفقدهم 
كثيرًا من الثقة الى كانوا يدلونها للعقل, وقد مر هذا التأثبر في المعتزلة بمرحلتين: 


الأولى: استئئ فيها رجال الاعتزال طبيعة تحصيل المعارف وكسبها من أفعال 
العباد» وفي هذا قال الحاحظ: إن المعارف كلها ضرورية طباع» وليس شيء من 
ذلك من أفعال العباد وجعلها ثمامة بن أشرس النميري المعتزلي فعلاً لا فاعل له 
كسائر المولدات. فإذا قال المعتزلة هذا وهم يعتقدون أن العبد الق لأفعاله 
الاختيارية فقد حعلوا عملية التوجه وتحصيل المعلومات خارجة عن اختيار العبد» 
وأسندها الماحظ إلى الضرورة نسبها وابن أشرس إلى المولدات الي تقع بلا حرية 
للعبد فيهاء وهذا بعينه ما قاله الصوفية في باب المعرفة أو العلم المطلق» ولو أن 
المعتزلة وقفوا عند هذا لقلنا: إنهم يبحثون فكرة لا تتصل بالذوق بقدر ما تتصل 
بطبيعة الإدراك ولكنه انتقلوا إلى المرحلة الثانية الي اقتربوا من أقوال الصوفية في 
المعرفة القلبية؛ حيث يقرر بشر بن المعتمر ومحمد بن عبد الوهاب الخحبائي أن لله 
لطفا بمنحه للعبد فيؤمن ويستغينٍ به عن الجهد والتعب ويصر بشر على أن إيمان 
اللطف أعلى وأرقى من إكان الكسب والتعقل كما يقول الصوفية تمامًا. بينما 
يسرى اللجبائي أن إيمان الجهد أرقى؛ لما قام به العبد من كسب يستحق عليه 
الثواب» ويكفينا لإثبات التأثير أن يعترف باللطف واحد كالجحبائي العقلاني0". 


)00( الشهر ستاني: الملل والنحل ج: »*قى الاء ةك ع/الا. 
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سطس سطس سلس سس سح الاقكار الصصوفية سه 

ولقد تعدى تأثير الصوفية في المتكلمين ليشمل مع المعتزلة فرقة الجبرين إذ 
اعبترف الحسين بن محمد النجار بأن في القلب قوة للمعرفة» وسمّاها ضرار بن 
عمروء وحفص الفرد بالحاسة السادسة وإن قصراها على رؤية الآخرة» وأطلق 
الأشسعري عليها الإدراك وراء العلم» ووافق الحبرين على أن العبد يدرك بما في 
الآعرة من ناحية ولكنه لا ييل وقوع الإدراك ها في الدنياء وهذا هو ما قاله 
الصوفية وما كان له الأثر الواضح على تفكير الفرق الثلاثة من المعتزلة والجدبرية 
والأشاعرة. 


دي - 


الفصل الثالتٌ 
الإيمان والتوحيد 

ماهوالايمان؟ 

علينا أن نبين موقف الصوفية من هذا الصراع الدائر حول تعريف الإيمان 
وزيادته ونقصانهء فنرى أولاً: أن القوم أخذوا بوجهة النظر الجامعة للقلب 
واللسان والعمل أثناء تعريفهم للإيمانء ولا غرو فهم أرباب قلوب ويقين. 
وللقلب عندهم عناية نخاصة واهتمام بالغ لكونه محلاً للواردات وبحمعًا لأرقى 
المعارف» ومستودعا للأسرارء وهم أرباب ظاهر يحلفون بالذكر والتلاوة والمتاحاة 
والدعاء وغيرها من النسك ال يقوم بها اللسان. 

ويحانب هذين فامجاهدة بالطاعات والأعمال الصالحة والمكابدات سبيل 
التصفية وعمدد التنقية فهم من هنا أصحاب جد في العمل وطيقًا للجوانب 
الثلاثة وأهميتها فقد نادى الصوفية أن يكون الإيمان الشرعي والمقبول شاملاً لحاء 
وجاء ذلك صراحة في آراء شقيق البلخي كقوله في إحدى وصاياه أن توحد 
الله بقلبك ولسانك وسعيك وعندما تحدث عن ثلاثة أشياء لابد للعبد منها 
ليدخله الله الجنة جحعل أوها: أن .توحّد الله بقلبك ولسانك وعملك”". 


وثانيها: اللإاحلاص. 
وثالثها :الرضا. 
ورفض أحمد بن عاصم معرفة التصديق وحدها أو معرفة اللسان فقط فقال: 


أشتهى ألا أموت حي أعرفه معرفة العارفين الذين يستحيونه لا معرفة التصديق 


.539 :٠ح‎ .47 :1١١ح حلية الأولياء‎ )1١( 
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سك )|لتسسوف الإسلامي 
ويقول: ليس المعرفة الإقرار به ولكن المعرفة الي إذا عرفت استحييت”"2 فقد نفى 
الملعرفة أو الإمان بالله المقصور على التصديق أو على النطق ودعا إلى الإيمان 
الجامع لمعاني الاستحياء واليقين والخنوف والرحاء والشكر كما ذكر ف نصوص 
أخرى. 


وأكد سعيد بن يزيد المعروف بأبي عبد الله الساجي على التلازم بين 
المعرفة بالله والقيام: بأداء الحق وإخلاص العمل لله والتمسك بالسنة وأكل 
الحلال وصرّح أن الخمسة مترتبة فيما بينها ترتيًا ضروريًا لو أنفكت واحدة منها 
لانفكت المعرفة بأجمعها". 


واشترط سيدي عبد القادر الجيلاني أن يكون التوحيد باب الدار وداخل 
الدار وأن نذل أنفسنا لله ولقدره وفعله ونطأطيع رعوس ظواهرنا وبواطننا 
له”" وباب الدار هو اللسان وداخلها هو القلب وما بعد ذلك أعمال وأخلاق» 
ويهذا ربطوا في الإبمان بين التصديق والإقرار والعمل ربطًا محكمًا لا يجوز انفكاكه 
مبينين أن هذه الثلاثة هي حد التعريف وجماع العقيدة وعناصر المعرفة والجوانب 
ال يحب أن يشتمل عليها إيمان العارفين الذي هو مطلب القوم؛ حيث إن غايتهم 
من وراء سلوكهم أن يحصلوا على إيمان النجاة أو إيمان الأسرار والعرفان وتلك 
الأمنية لا تتحقق إلا بالحصول على الثلاثة» وليست الغاية عندهم مجرد الإيمان 
الأسمى الذي يمحو عنهم كلمة الكفر فقط. 


وكمانرى فقد استخدموا لأنفسهم كلمة المعرفة أو كلمة التوحيد الدالتين 
على الإبعاتث وح يخوضوا ف تفصيللات وتعميقات عقلية ولم يتجاوزوا حدود 


)01( حلية الأولياء جة: ا 
(؟) حلية الأولياء ج11 كل 
(١‏ الفتح الرباني 526" 


م ع ع حم 


الألفاظ حسيما نشم رائحة ذلك يحلاء؛ وإلى وحهة الصوفية في تعريف الإيمان 
ذهب ابن حزم”") 


وبأدق تأمل نعلم يقيئًا أن النصوص الدينية إذا سيقت مجتمعة ونظر إليها من 
للثلائة الى نادى بما الصوفية» أما أنه عقد باطيئ فلأن الله يقول: 9 فَاأْذِيرت 
لا يُؤْمِمُونَ بالآجِرة قُلُويجُم مُكرَة 6 [سسل: )8 وَقَليُهُه َلبُهُم مُظمَنٌ بآلإيمَنٍ 4 
[افحل: 0 000 وَلَككنٌ لله حَبب يكم لمن كه فى لويد اشرب. 0 
( أولتيبك كب فى لوهم يمن وَأَيّدَهُم بروح مِنَهُ #[غادلة: ؟"] ويقول 
رسول الله و: «اللهم ثبت قلبي على دينك» كما اشترط لكل من ينطق 
بالشهادتين أن يكون صادقًا بها قبله. 


وجحاء في الكتاب والسنة أن النطق هو شرط الإفصاح عما في القلب من 
إيمان؛ ولذا نطق السحرة أمام موسى 9 قَالُوَأ ءَاممَا بِرَبٍ اَلْعَشلَمِينَ )[لشمراء: ؛؛] 
وكذلك نطق الحواريون أمام نبي الله عيسى 3( قَالُوَأ ءَامَنَا 4[آل عمران: ]1١5‏ 
وقالوا: ( حَنٌ أَنصَار أللّهِ اما بألّهِ 4 [العمراد: ؟.]. 


وقال سيحانه: ( ثم َم تكن فد فِتَنتُم إلا أن قَاُوأ وآ رََنَا ما كنا 
مُشَرِكينَ © [لانسم: ]5١‏ « قال إن أب أله بدا أ َرىء ينا ركو > 
[هود: 4ه] ويقول الرسول صلوات الله عليه وسلامه: «أمرت أن أقاتل الناس 
حتى يقولوا لا إله إلا الله وقال لسائل: قل آمنت بالله ثم استقم». 

وصرح القرآن بإطلاق الإيمان على الأعمال فقال: ( قلا وَرَيَكَ لا 


و َك ع دسو > سم موشير 


يؤينورت حتى د كَُ فيما شجر بيهم #[النساء: ه:] فبين سبحانه أن 


.1945 :7 الفصل ف الملل والنحل ج‎ )١( 


-وغ1- 


حت ]|اتصكوف الإسلامي 
التحكيم شيء غير التسليم بالقلب وأنه هو الإيمان الذي لا ليمان لمن لم يأت به 
فصح يقيئًا أن الإيمان اسم يقع على الأعمال في كل ما في الشريعة(" مثلما و وقع 
على التحكيم في الآية السابقة» وكما نراه يقع على الهحجحرة والإيواء والنصرة 
والمتهاد في قوله سبحانه: ( الذي ءَامَئُوأ وَهَاجَرُوأ وَجَهَدُوأ فى سَبِيلٍ 
لله ودين ءَاوَوأْ وَنَصَروَأ أولتبلك هُمْ الْمُؤْيبُو ون حَقا » [لأنغال: :7] وكما 
وقع على الذين أقاموا الصلاة في الآيتين [*2 5: الأنفال]. 


وتمسك البخاري بأن الإبمان تصديق وعمل؛ ولذا عقد بابًا خاصا بذلك 
وحعل 0 باب من قال الإيمان هو العمل واستدل بقول جحل شأنه: « وَتَلكَ 
ْلَه آل أُورنْيُمُوهَا يمَا كَُثُرْ تَعْمَلُوربَ 4 [لرعرف: : ؟0] أي ما كنتم 
تؤمنون فعبر بالعمل عن الإيمان لكون العمل شاملاً التصديق الباطئ والعمل 
الظاهريء وقال سبحانه: # لِمِثْلٍ هَذَا َليَعْمَلٍ لْعَدمِلُونَ 6[الصافات: ]5١‏ أي 
يؤمن المؤومنونء كما استدل البخاري بقول الرسول صلوات الله عليه لمن 
سأله أي العمل أفضل؟ قال: «إبمان بالله ورسوله قيل: ثم ماذا؟ قال: 
الجهاد في سبيل الله. قيل: ثم ماذا؟ قال: حج مبرور» وحديث: «الإيمان بضع 
وسبعوت شعبة». 


وساق الأحاديث الدالة على أن العمل إيمان واضعًا كلا منها تحت عنوان 
يؤكده مثل باب من الإيمان أن يحب المرء لأخيه ما يحب لنفسه وتطوع رمضان 
وصيامه من الإيمان إلى آخره ثم قال: وكل هذا يدل على أن الإيمان هو العمل 
وأيده القسطلاني فقال: إطلاق العمل على الإيمان صحيء”" وحذا الإمام مسلم 
حذو البخاري فقال: باب بيان الإبمان الذي يدخل به الحنة وساق كثيرًا من 


.١56 ابن حزم: الفصل في الملل والنحل ج؟:‎ )١( 
زهة القسطلاني: إرشاد الساري ج١: مظان يناك ا ل الل رات ب الت اث‎ 
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الأحاديث الموضحة لهذا ثم عقب على بعضها الإمام النووي قائلاً: أطلق على 
الإبمان أعمال الإسلام وجعل الرسول تغيير المنكر باليد أو بالسان أو بالقلب من 
الإعان0" . 


فهذه النصوص بجتمعة تدل على أن الإيمان مثلث الجوانب» وقد أخطأ من 
اعتد بالنصوص في طرف واحد ثم قام بالدفاع عنها عقّليًا كما فعل أرباب الفرق 


الإيمان يزيد وينقص 

اتحه الصوفية حقيقة إلى القول بأن الإيمان يزيد وينقص بالنسبة جميع جوانبه 
الثلاثق أي إن الزيادة والنقصان متحققة في التصديق والقول والعمل وهذا الاتحاه 
يتناسب مع مسلك القوم القائلين بالترقي في المعرفة من الدرجة الأدق إلى الدرجة 
الأعلى ومن مطلق اليقين إلى عين اليقين كما يتناسب مع دعوقم إلى كثرة الذكر 
بأسماء الله وقد جعلوا الذكر بلا إله إلا الله أعلاهاء ويتماشى من ناحية ثالثة 
مع التطلع إلى التدرج في المقامات والعروج في الأحوال. 


وها هو سهل بن عبد الله التستري يعلق على طلب سيدنا إبراهيم أن يريه 
الله كيفية الإحياء [البقرة: ٠؟]‏ فيقول: سأل كشف غطاء العيان ليزداد بنور 
البقين تمكًا("» ويبين بندار بن الحسين الصوف المتوقى (05+ه) أن للإبمان حدًا 
أدن يستفق عليه رجال الطريق ثم يتفرقون بعد ذلك كل حسب يقينه ومدارحه 
فيقول: الصوفية متفاوتون في الوحدانية في الحملة» قولاً متفرقون في الوصول إليها 
معاينة ومنازلة» وكل واحد يستحق اسم ما ظهر عليه من حال الذي هو به 


)١١(‏ صحيح مسلم (شرح النووي) ج1: 200١15-55‏ كهل5"20"؟1. 
(5) نووي: مسلم: ح١:‏ 556 
مجع 


حب التسصوف الإسلامي 
موصوف بعد اتفاقهم في الوحدانية قولاً". 


ويواصل السراج الرحلة متلقفًا الخيط من بندار منطلقا ما وقف عنده مثبئًا 
أن هذا التفرق بعد المرحلة الأدق لا فهاية لها وإن جميع ما وصل إليه أهل الحقائق 
من بدايتهم هو من حقائق الإيمان وزيادته وبراهينه وأنواره وأن لا غهاية لذلك؟") 
وبعد أن تلكأ الغزالي قليلاً عند وجهة نظر الأشاعرة الرامية إلى أن زيادة الإمان لا 
علماء الآخرة صرف العناية إلى تقوية اليقين(" باعتبار نفس اليقين وباعتبار آثاره 
الي هي الاستيلاء والاستعداد والعمل وذلك يعدث بكثرة الأدلة وقوها والعكس 
بالعكس. 


ومن ناحية أخخرى فإن الحيلاني ركز على زيادة الإيمان بسيب التحقق بأداء 
الأوامسر واجقناب النواهي والتسليم لكل مقدور وترك الاعتراض على فعلسه 
والشك ف وعده مع الثقة فيه سبخانه والتوكل عليه والخروج من الحول والقوة 
والصبر على البلاء والشكر على النعماء”. 


ويتبين لنا من خلال هذه النصوص أن الصوفية في دراستهم لتلك الفكرة 
كانوا أدق نظرًا وأبعد فهمًا وأكثر منطقية وإن لم يستخخدموا ضروبه وأقيسته؛ 
لأم يدير ا ديكا م نقظة فاق واحدة بينهم وبين غيرهم ألا وهي حال 
الاعتقاد الأولى الي ينتقل بها الإنسان من الكفر إلى الإبمان, ثم افترقوا على الإمام 
أبي حنسيفة والأشاعرة الذين لم يتصوروا زيادة ولا نقصًا في التصديق ؛ لأنه لو 


١١14 طبقات السلمي:‎ )١( 
١١17 اللمع:‎ )5( 
.56 :١ج (؟) أحياء علوم الدين‎ 
.087 :١ج الغنية لطالبي طريق الحق‎ )5( 
-44ع-‎ 


نقص لكان شكًا ولا تعقل الزيادة في الإذعان والقبول. 


فقال الصوفية: إن التصديق مراتب بعضها أعلى من بعضء وتبدأ هذه 
المرائب من التصديق بالتقليد ثم تتدرج في الزيادة كلما كان البرهان قويًا ولا يقبل 
النقص وكلما كانت وسائل المعرفة لا تحتمل الخطأ والكذب. 

وسبق أن قلنا إفهم يقسمون المعرفة إلى درحات أدناها الكسبية مراحلها 
وأعلاها الذوقية» والأخيرة لا تقف عند حد لكوفًا منحة الله الذي لا تتناهى 
عطاياه؛ وفوق هذه كلها معرفة الخبر اليقينية أبدّاء ولا شك أن كل معرفة تعطي 
يقيئًا يناسبهاء فليس لعاقل أن يسوي بين حال المقلد ويقينه وبين حال المستدل. 

.ومن أقوى الشواهد على صحة زيادة الإيكان ونقصانه ما نراه من طرو 
حالات الشك سواء أكان ف المبدأ الذي يدين به صاحبه أم في وسيلة المعرفة الي 
بحصل بها معارفه أم في الفرقة الي ينتمي إليها. 


ورحال الطريق كما رأينا لا يرون الزيادة مرتبطة بالمتعلق فقط مثلما قال 
الأضاعرة وإنما يصرون على أن التفاوت مرتبط بالتصديق باعتبار ذاته وباعتبار 
أدلته كما هو مرتبط بالعمل الذي يثبت اليقين ويغذيه إذا كان كثيرًا ومخلصا أو 
يضعفه إذا كان قليلاء وكذلك بميزون بين مرتبة استدلالية لا تنفعل معها النفس 
وبين مرتبة أخحرى قز النفس من أعماقها وتدفعها إلى البذل والكد. 


وبمعئ آخر يفرقون بين تصديق خامل لا يحدو بصاحبه إلى ساحات الجهد 
أو يرقرق المشاعر وبين يقين يشعل في العبد الحماس ويستولي على إحساس 
الإنسان ووجدانه ويسخر جوارحه لخدمة من يعتقد ولطاعة من يدين. 


وتنظاهر النصوص الشرعية على صحة ما يذهب إليه الصوفية» فترد الآيات 


- 


حح ] اتصسوف الإسلاعي 
ع بزيادة اليقين بزيادة الأدلة وحدها كما يقول سبحانه: : 9 الَذِينَ قال لَهُم 
لحان إن آلثاس قد جَبَعُوأ لَكُمْ فآ حْشَوْهُمَ فرَادَهُمْ إِيمَدنًا #[آل عر 0 
ْ١مجم‏ د فِنَيَةُ اموأ ريط وَزَدكَهُرْ هذى )الكد: ؟٠]‏ ( هو الَذِئ أَنرّلَ 
الككينة فى قلوب الْمُؤْمِيِينَ لِيَرْدَادُوَا | د يمَدنًا 4[الفعم: 4] وطلب إبراهيم زيادة 
ف اليقين في الآية :57٠0[‏ البقرة]. 


وتشير هذه الآيات إلى حصول الزيادة بالكسب ' والحهد كما في الآية الأولى 
وإلى حصوها بالمن والفضل والحود الإلحي كما في بقية الآيات» وترد الأدلة حيئًا 
آخر تبين زيادة الإيمان بالعمل مثل قوله سبحانه: رع آلَنينَ ءَامُئوأ 
وَعَلُوأْ آلصّطِحَت وَيَزِيدُهُم من فَضَلِه )[لشررى: <:]. 


2 يزداد الإيمان بزيادة الأدلة والعمل يما معًا كقوله حل شأنه: « وَإِذًا 
تلِيَتٌ حَلَِمْ ءَايَُهُء زَادَجُمَّ إِيمًَا 4 [الأغال: ؟] 1 في الآية :١714[‏ التوبة] 
وكقوله: ل لِيَسْتَيقنَ لين أوتُوأ الْكتبَ وَيَرْدَادَ الّذِينَ مَامَعُوَأْ إِيصَكًا #[لس: م] 
أي إنه كلما توالت الآيات وعملوا يما زادت الأدلة وصقل اليقين فازداد الإيمان» 
ولا معن لقول البعض إن الآيات خاصة بالصحابة لأنهم صدقوا الرسول بكل ما 
جحاء به إجمالاً وتفصيلاً منذ البداية وهو إيمان, ثم حصلت الزيادة بتتابع الأدلة 
وبالعمل ماء ولو كان الإيمان لا يزيد ولا ينقص لما أمكن حدوث هذه الزيادة» 
وأيضًا فإن الرسول ف بين أن الناس يتفاضلون فيما بينهم في الإيمان حي يكون 
عند الرجل منه حبة تخحردل وعند الآخر برة وعند الثالث غير ذلك. 
ونظرة الصوفية فيما يتعلق بثلاثية الجوانب في الإيمان وبكونه يزيد وينقص 
00 الي سبق أن أعلنها علي بن أبي طالب وابن مسعود ومعاذ وابن عباس 
بو الدرداء زان عمر وعمار وأيو هريرة وحذيفة وعائشة وجمع من الصحابة 
غير هؤلاءء واليٍ نادى يما كعب الأحبار وعروة وطاوس وعمر بن عبد العزيز 


-45ع- 


زؤز ز آذ 55 
وعطاء وبحاهد والنخعي والحسن البصري وغيرهم من التابعين» كما تبناها سفيان 
الثوري ومالك بن أنس والأوزاعي وعبد الله بن المبارك ومعمر بن راشد وابن 
جريج وسفيان بن عبينة من تابع التابعي”". 


وهو رأي جمهور المحدثين والشرّاح كالإمام النووي والخطابي والبغوي وأبي 
عبد الله بن إسماعيل الأصبهاني والإمام أبي الحسن علي بن خلف بن بطال 
والقسطلاني وابن حزم وابن تيمية وابن قيم الجوزية والشوكاني”"؛ وهذا يؤكد ما 
قلسناه سابقا ويقتربون منهم قي الوقت الذي ينأون بأنفسهم عن آراء المتكلمين 
وتشقيقات وجدهم. 


تعقيب ورد 

وأغلب ظَين أن الحق مع الصوفية ورجال السلف والمحدثين وشراح الحديث 
فيما سبق من شأن الإبمان تعريفًا وتفاونًا؛ لأن الأدلة تضافرت على ذلك ويحصل 
مجموعها مساندة قوية لما ذهب إليه رحال الطريق ومن على شالكتهمء وأيضًا 
فإن هذا المذهب أخذ بالأحوط من جميع الآراءء وإذا كان الأحذ بالأحوط في 
الفروع أولى فإنه في الأصول أوحبء وفي الوقت نفسه فإن كل فرقة لم تسلم 
أقواهها في هذا الصدد من نقض ودفوع. 


فقول المعتزلة: إن الإبمان هو العمل؛ ولذا فهو يزيد وينقص تبعا لزيادة 
الأعمال ونقصهاء محتجين بأن عمل الواجبات هو الدين لقوله تعالى بعد 
الضلاة والزكاة 9 وَذَالِكَ دِين آلْقَيمَةٍ 4[نينة: ه] والدين هو الإسلام لقوله: ١‏ 


)١(‏ صحيح مسلم. 

(1) القسطلاني: إرشاد الساري ح١: 2٠١5--1١١‏ صحيح مسلم شرح النووي ج١:‏ ء 
5 166560 وابن حزم في الفصل: ج17 75700 8ع 54 ١٠ء‏ والعقيدة الواسعطلية 
لابن تيمية74١2»‏ والدر النضيد للشوكاني» > هكل 


اياج - 


ع التحسوف الإسلامي 
إن اليرت عند آللَهِ آلِسْلَمٌُ4 [ادعمرد: ]1٠‏ والإسلام هو الإيمان لقوله: 
١‏ مَن يَبَعَغْ غَيْرَآلإِسَلَم دِيئًا فلن يُقبَلَ مِنهُ 4 [آل عمران: 40] ولو كان الإيعان 
ديئًا غير الإسلام لا يقبل والتالي باطل فبطل ما أدى إليه وثبت نقيضه وهو أن 
الإبمان هو الإسلام0. 


وكذلك فإن الله سمى الصلاة يمنا فقال: 9 وما كان الله لِيضِيعَ 
ِيمَدَكُمْ 4 [البقرة: ؟14] ونسزع النبي صفة الإيمان عن الزاني والسارق والشارب 
وعمالا أمانة له. هذا الكلام مردود بأن اسم الإشارة لا يرحع إلى الصلاة ولا 
إلى الزكاة وإنما يعود إلى الإخلاص والإخلاص محله القلب إذ لو رجع إلى 
العبادات لكان مؤنئّاء والاستدلال بأن الإسلام هو الإبمان هو عين الدعوى فهو 
مصادرة على المطلوب. 


وأحاب النصوم بأن المراد وما كان الله ليضيع اعتقادكم بوجوب الصلاة» 
وأما نفي النبي للإبمان عن العصاة فهو من باب المبالغة لا الحقيقة2, لأن بعض 
الأعمال يسقط اسم الإبمان0". 


وإذا قال الإمام أبو حنيفة: إن الإيمان تصديق وإقرار دون العمل ارم علية أن 
يكون السيهود مؤمنين لقوله سبحانه: ( يَعَرقُوتهُ كُمَا يَعْرفُونَ أتنآءهُح » 


[السبقرة: ]١45‏ وأن يكبون الكقار كذلك لقوله ١وَلين‏ سَألْتَهُم من خَلق 
السَمَيواتٍ وَالْأَرَْض لْيَقولْنٌ الله 6 [لقمد: ه]9. 


وادعى الكرامسية أن الإبمان إقرار فقط باطل من ناحية اللغة الي تطلق 


)١(‏ الإيجي: المواقف: مبحث الإبمان. 
(؟) الإيجي: المواقف: مبححث الإبمان. 
(؟) ابن حزم الفصل ج7: .1١91١‏ 
(5) تحفة المريد على الجوهرة: .5٠‏ 


-معع- 


التصديق على القلب واللسان معًا ومن ناحية الشرع ؛ لأن الله قضى بكفر 
المنافقين مع : نطقه.". 


وإذا قال الجهمسية: إن الإبمان هو المعرفة لزمهم إيمان اليهود والكفار ولم 
تنصفهم اللغة في حواز قصر التصديق على الباطن فقط؛ وعلاوة على ذلك فلم 
تسلم الأشاعرة من الدحض حينما قالوا: إن الإبمان هو التصديق القلي بعدة أمور: 


أوفا: إن الأشعري قد تناقض مع نفسه حينما قرر مرة أن الإيمان تصديق ثم 
عاد في كتابه الإبانة فقال: إنه قول وعمل7 وقد يقال: إنه جعل الإقرار شرطًا 
والعمل وصفا مكمُّلاً لا مقومً”", والشرط لازم للمشروط والوصف المكمل إذا 
فقد في الأصل تعرض الشيء للضياع فمدار الكلام على الخلاف في اللفظ ومرده 
إلى الثلاثية الي نادى بما الصوفية. 


وثانسيها: فإن الأشاعرة استدلوا على صحة رأيهم بأن التصديق في اللغة عقد 
قلبي وليس كذلك بل التصديق شامل للعقد والنطق عند اللغويين”2 كما رد ابن 
خيرم حمسا دللوا بتوليبه سبحانه: (وَقلبُهُم مون بِآلإِيمَنِ 4[لتحل: آ06] 
( ولك كَنَبَّفى لويم آلِيمَينَ 4[محادلة: ]| 


ورد الخنصوم بأها ليست حجة إلا على مذهب الكرامية والمعتزلة» ولا تقف 
في وحه من يرى أن الإيمان نطق وتصديق أو هما من العمل لجواز أن يقولوا إن 
النطق والأعمال داخلان في التعريف ؛ ولكن اختص القلب لأهميته فقط وهكذا 


)١(‏ المواقف: مبحث الإبمان» والفصل لابن حزم ج5: 7آ32”»_> 
(؟) الإبانة: .١1‏ 
(*) حاشية الدواني على العقائد العضدية ٠١١‏ وحاشية عبد الحكيم على الدواني ؟ ٠١‏ 
وحاشية عبد الحكيم على الخيالي ,5٠١‏ 7917. 
(4) الفصل ج: .5٠١8‏ 
-4464- 


0 كا أمةة ط سلمنا 
يسلم العو امي ل و م 
م ه« ة فالذي ذهب إليه الصوفية 
كاي ال التي . 

أولى وأسلم وأوجب معًا. 


-ىهمغع- 


سسس لل سس سس سل سم سس سس لاق دكار الصسوفية سس 
التوحيد 

الصبغة الصوفية لدراسئ الفحكرة 

تتميز نظرة كل فريق من العلماء إزاء أي مسألة عن نظرة الفريق الآخر 
وذلك بحسب الاهتمامات الخاصة الي يوليها الفريق عنايته وبحسب الخطة الي 
ينتهجها والغاية الي يرمي إليهاء وتطبيقا على ذلك فإننا نرى علماء السلف إزاء 
فكرة التوحيد أعطوا للحوانب الدينية والاحتماعية عناية خخاصة لما وضعوه نصب 
أعينهم من خدمة الدين والعقيدة والمجتمع» بينما انصرف علماء الكلام في 
دراستها إلى النواحي النظرية وإقامة البراهين النقلية والعقلية عليهاء وخاضوا في 
برهان التوارد والتمانع وما يترتب على افتراض التعدد من إمكان وعلة ؛ لأن 
المتكلمين كرسوا جهودهم لدرء الشبه ورد الخصوم وتقوية العقيدة بالأدلة 
فانصبغت مهمتهم بالطابع النظري. 

أما الصوفية فإن غايتهم قد تركزت في كشف الحجب عن النفس وفي 
تصفيتها وبجاهداتها بالطاعة والعبادة لابتغاء وجه الله أولاً ولنيل المعارف 
والأسرار ثانِيّا ومن ثم فقد طبعت نظراتهم وأذواقهم بالطابع الذاتي النفسي؛ ولذا 
قنعوا بالأدلة القرآنية الواردة في التوحيد وتفهموها بعقولهم وتيقنوها بقلويهم 
وفاضت مشاعرهم .معان التوحيد ومتعلقاته. 


وهذا المع تصبح فكرة التوحيد ليست أمرًا نظريًا يتعقله الصوفي وإنما هي 
تحربة نفسية يخوضها السالك يستشعر فيها ضعف الحدث وعظمة الواحد» 
ويذوق وحدة الذات يقيئًا قويًا أو شهودًا بصيريًا تمحى فيه الدلائل وتفين الشواهد 
ويكون الحق واحدًا والخلق عن الشعور بذاته فانيًا والبقاء تحت أنوار الواحدية 
قائمًا وتسمى مرحلة استشعار ضعف الحدث وعظمة الواحد بالتوحيد العام عند 
الصوفية» وما فوق ذلك فيسمى بالتوحيد الخاص. 


ومع- 


حت لتصسوف الإسلامفي. 
وفي كل من المرحلتين ينأى السالك عن التغلغل في دروب النظر والبرهنة 
حشية البعد عن التحقق الذاتي والشعور القلي.موضوع التوحيد ومنحه ومواهبه. 


التوحيد العام 

يعرف هذا النوع عند القوم بالتوحيد تيكس از التوحيد بالرسم وهو صفة 
للموحّد حقيقة» ونع للموحّد رممًا حسبما ذكر اله © ولفظة حكمي تشير 
إلى كلمة واحد الي تطلق على كل مسمى واحدء وأما أن الحكم على الله 
بالواحدية رسم فلأتنا لا نوحد الله باعتبار حقيقة ذاته بعدم إحاطتنا به وإنما 
نوحده بآثاره ورسمه. وإنما كان هذا التوحيد توحيد البشرية؛ لقيام العبد فيه 
بطلسب العسوض ورؤية الفعل والإحساس بالخوف والرهبة وعظمة الحلال وقوة 
السلطان ومن هذه الجوانب كان صفة للعبد ونعمًا للموحد. 


ولكي يتحقق العبد به على هذا النحو اليقين والشعوري فلا بد أن يحس وحدانية 
الله في ذاته وفطه مع تنسزيهه عن كل ند وضد وشبيه ومثل؛ ولأن هذا التوع 
من التوحيد عام وشامل لكل متدين فقد تقاربت تعريفاته لدى المتكلمين مع ما ارتآه 
رجال القومء وارتضى الجميع أن يكون التعريف جامعًا لوحدة الذات والفعل مع 
التنزيه فإن قصر عن ذلك وأشار إلى جحانب منه فقط رفض من علماء كل طرف. 


وطبقًا هذا فقط رفض ابن هبة المكي قُ منظومته الكلامية تعريف الجويئي 
القائل: صانع العالم واحد عند أهل الحق» والواحد الحقيقي هو الشيء الذي لا 
ينقسه”". وعلق عليه بأنه حد قاصر لاكتفاء بواحدية الفعل©. 


(1) الطوسي: اللمع: 4 والرسالة القشيرية ط. د/ عبد الحليم ج7: 587. 
)١(‏ الجوين: لوامع الأدلة: 85. 
زة ابن هبة: حدائق الفصول وجواهر العقول: 35 


سبوو عم 


كما كان تعريف العلامة عبد الحكيم قاصرًا أيضاء لاعتماده على نفي 
الشبريك في وحود الوجوب” مع إهمال وحدة الفعل خاصة: بينما ارتضوا ما 
حاء في شرح المقاصد من أن التوحيد هو اعتقاد عدم الشريك في الألوهية 
وخخواصه” وأراد بالألوهية وحود الوجود الذاتي وبخواصها الأمور المتفرعة عليه 
من كونه خالقًا مدبرًا مستحقًا للعبادة» وفي الطرف الصوف كان تعريف الحنيد 
مقبولاً حاويًا للمطلوب إذ يقول: هو إفراد الموحٌّد بتحقيق وحدانيته بكمال 
أحديته أنه الواحد الذي لم يلد ولم يولد”" بينما رفض ابن قيم الدوزية تعريف 
الحروي القائل: التوحيد هو تنزيه الله -عز وجل- عن الحدث وعلل الرفض 
بأن هذا الحد لا يدل على التوحيد الذي بعث الله به الرسل وأنزل به الكتب 
وينجو به العبد من النار ويدخل به الجنة؛ وذلك لأن بحرد التنزيه حظ مشترك 
بين جميع فرق الفلاسفة النائين عن الشرائع وبين المشركين عبد الأوئان والمجوس 
والتصارى والسيهودء فهم جميعًا يثبتون واحب الوجود قديكًا منزهًا عن 
الحؤادث9», 


1 شك أن سورة الإخلاص بأجزائها الثلائة من وحدة النات في ل قل هو 
لله أَحَدّ © [لإعلاص: ]١‏ ووحدة الفعل في ( آللّهُ آلصّمَدٌ [الخلاص: ؟] وحانب 
اتعزيه في ( لم يَِد ولَم يُولَدَ © وَلَم يَكُن لَه حكفُوًا أَحَد #الاص: - ؛] 
هبي الركيزة الي استند إليها رجال الطريق وغبرهم في ضرورة شمول الاعتقاد 
والتعريف هذه الحوانب التوحيدية. 


كما جاءت آيات أخرى تشمل وحدة الذات والفعل والعبادة كقول»ه 


آنه 


(1) حاشية عبد الحكيم على الخيالي على شرح السعد: .١١7‏ 
(1) نفسه. 
(*) الرسالة القشورية: ت د/ عبد الحليم ح؟: 887) واللمع: 49 
(4) ابن القيم: مدارج السالكين ج": 24147 5115. 

سموع- 


عد التصهوف الإسلامي 
سبحانه: ١‏ ذَلِكْمْ لله 0 لآ لَه إلا هو خَلِقُ كل نَى, فَاعَبْدُوهُ 
وَهوَّ عَلَىْ كل شي وَحكيل 4الأنمام: :0] ومن الواجب أن يوافق ابن عربي 
على هذه الأفكار في التوحيد العام وكان جميلاً منه أن بي يشترط العلم في إقامة 
التوحيد”'' استنادًا إلى الآية [14: آل عمران] ولكن الذي ننكره جيدًا وينكره 
معي الموحدون هو ما زعمه أن كل عابد لإله أيّا كانت صورة هذا الإله 
وأيّا كان موضوعه ف حجر أو حيوان أن عبد فهو مؤله:؛ واعتقاد كل معتقد 
حسبما أداه اعتقاده وحعله. ولو اجتهد عابد وثن أوؤ شجحر في عبادته وأمل 
الموحد ثم تراءى الجمعان لكانت الغلبة لعابد الوثن. : 1 


5 


وكما ندد ابن عربي في هذه المواقف بالذين يقصرون اعتقادهم على ذات 
واحدة مدعيًا أن الله أوسع من أن يحده حد أو ب يقيده قيد يقول مثلاً: فلا بد 
لكل شخص من عقيدة في ربه يرحع بما إليه ويطلبه فيها فإذا تجلى له الحق فيها 
عرفه وأقر به» وإن تحلى له في غيرها أنكره وتعوذ منه وأساء الأدب عليه في 
نفس الأمر وهو عند نفسه أنه قد تأدب معه؛ فلا يعتقد معتقد إِهَا إلا.بما جعل في 
نفسه فالاله في الاعتقادات بالجعل فما رأوا إلا نفوسهم وما جعلوا فيها 
ويقول: إياك أن تتقيد بعقد مخصوص وتكفر يما سواه فيفوتك خير كثير بل 
يفوتك العلم بالأمر على ما هو عليه فكن في نفسك هيولي لصور المعتقدات كلها 
فإن الله تعالى أوسع وأعظم من أن يحصره عقد دون عقد”" فما ثم إلا 
الاعتقادات والكل مصيب مأجور وكل مأجور سعيد وكل سعيد مرضي عنه. 


تلك هي فكرته الخاطئة تمامًا وال تخرج صاحبها من ديوان الموحدين 
الحقيقيين و تحعله من رواد القائلين بوحدة الأديان» إنها لتذكرنا بوحدة الوجود 


.47/8 1١ج ابن عربي: الفتوحات المكية‎ )١( 
7201.335 714 :١ج ابن عربي: الفتوحات‎ )١( 


-عهمع- 


الطبييعية الي ترى الله ساريًا في كل شيء؛ ومن ثم فإن عبدنا مخلوقًا ما فقد 
عبدناه في الحقيقة وليست تلك نظرته عن وحدة الوحود كما سنرى في دراستها. 


وأيضًا مثل هذه الآراء لا تتفق أساسًًا مع قوله: إن من شبه الحق فقد قيده 
ومين نزهه حده وكذا من أطلقه أي لا تتفق مع عقيدته في التتزيهء وهناك 
حطاأً شنيع وقع فيه وهو الزعم بأن العقائد جعل وأن كل واحد مصيب بحسب 
ما أداه اعتقاده وإن أخطأ في النسبة فقطء ووجه الزلل هنا أن العقيدة ليست من 
جعلنا ولا يجوز أن تكون كذلك,. ولسنا أحرارًا في نسبتهاء ولو صح هذا ما 
اتفقت الملل الصحيحة على عقيدة التوحيد وجاءت الرسل تدعو إليهاء وما كسّر 
الأنبياء الأصنام مثلما فعل إبراهيم [الأنبياء: ١ه‏ - .]7٠١‏ 


وما حارب البي قريشا ودعاهم إلى التوحيد» وما كسر الأصنام في يوم الفتح 
وهو ينادي: جاء الحق و زهق الباطل إن الباطل كان زهوقا وما قاله سبحانه: 
(إِنْكُر وَمَا تَعْبْدُوتَ مِن دُوب َه حَصَبُ جَهَكَمَ أنيْرْ لَهَا وَرِدُوتَ » 
[الأنياء: +ة] وقال رسول الله «من حق الله على العباد أن يعبدوا الله ولا 
يشركوا به شيئا» وكل من قال غير ذلك فقد ضل ضلالاً مبيناء ويقينٍ في النهاية 
أن هذه الفكرة من تخبطات وغوامض ابن عرب ولا تمثل عقيدته الي عبد الله عليها. 
التوحيد الخاص 

إن فكرة الصوفية عن درحات التوحيد بدما وتسامًا وترقيًا توكد ما سبق 
بيانه من أنهم يقولون بزيادة الإيمان ونقصانه ولاعتناقهم تلك الفكرة بذلوا جهدًا 
كبيرًا في تقسسيم التوحيد بالنسبة إلى الذات الْوَّحَّدَةَ والعبد الْوحّد وقالوا: إنه 
أنواع ثلاثة: 

توحيد الحق للحق وهو علمه بذاته وإخباره عن وحدانيته. 


جسهووع- 


عد |لتدكوف الإسلافي. . 
وتوحيد الحق للخلق وهو حكمه بأن العبد موحد. 


وتوحيد الخلق للحق وهو علم العبد بأن اللسه عز وجل واحد. 


والتوحسيد الأخير يتفاوت بحسب اليقين الذي يدفعه ويقويه فإن كان اليقين 
ناشئًا من النقليد أو من الدليل فهو توحيد القشر أو توحيد الاستدلال أو توحيد 
العلم؛ وإن كان اليقين ناهنا عق القكت أو ,اشال لهو ويد اللب أو توحيد لب 
اللسبء أو توحيد الصديقين, أو المشاهدين»؛ أو توحيد الذوق والوحد ونفي 
الإدراك والذي يغوص صاحبه ف الإجلال والتعظيم» ويف عن ذاته بسره وعن 
سره بسروره وعن سروره بدهشه وعن دهشه بفقده وعن فقده بمحقه وعن محقه 
ببقائه وعن بقائه بنور ربه» ثم يصير هو ولا هو قائم بالتفريد لا يرى إلا الله 
فاعلاً دون سواهء تلاشت تحت أنوار اليقين الأسباب والأشكال وسسقطت أمام 
عينيه الرسوم والحجوم. وبان الحق للبصيرة واحدًا بالذات.وواحدًا بالفعل”"). 
فلما شاهدته هكذا غاب العبد عن التوحيد ذاته لأنه ذو طرفين: عبد موحد 
علد وف مقام التفريد يمحي العبد الموحّد في شهود الحق الموحّد فلا يرى 
حلقا ولا عبدًا مدبركء إنما يطالع حقا مدبراء وعندما يطالع هذه الأنوار الحقانية 
تسزول معارضسة الرغسبة والرهبة لأن سلطان الوحدانية فهرهما كما يقهر ضوء 
الشمس الكواكب حسبما ذاق يوسف بن الحسين وشرح الطوسي” 


ولا ينسبغي أن نظن أن العبد في حالة التفريد قد غرق في كنه السرمدية أو 
اكتسى بحلل الدركؤمة. كلا فالعقد عبد والحق حقء العبد عبد محدوده وقيدوه 


)١(‏ انظسر في ذلك أقوال البسطامي في الحلية ج:. :١‏ ه*, 5", والخراز في الرسالة ج2: 
امه والجنيد في اللمع: 8 
(5) اللمع: ٠ه‏ 6ه. 


ووعت 


.صصص سلاف سكار السعرفية سس 
والحق حق بكماله وحلاله وأزليته لا يصير أحدهما عين الآخر ومهما ظهر 
الحق. بنورهء وكشف عن بعض أسراره للعبدء وحذبه إلى ساحات قربه فما زالت 
المسافات شاسعة بين الله وعيده؛ وما زال الحرم مصونًا وآمنا لا يقترب منه 
طالب ولا يرفع فيه راغب» وقد تمثل علي بن سهل الأصفهان في هذا المععى قول 
القائل: 
فقلت لأصحابي هي الشمس ضوءها قريب ولكن في معناوها بعدا') 
ومن ناحية أخرى فالعبد لا تسقط عنه أحكام التوحيد العام ولا أحكام 
الطاعة ولا يجوز أن يسقط حُكُمْ الجمع حكم التفرقة وواحباتها ومقتضياتها بل 
يصعب العبد إلى ربه جمعًا ويسير ببشريته وتكاليفه تفرقًا وطاعة وأداء للحقوق 
كما هو عند الغزالي وابن قيم الجوزية”". 


والحال اليقيي يهذه الشكل لا يعدو العلم بأن الله معناء الشعور ذوقًا 
بحقائق المعية وسرها والشعور .معئ القرب والإحاطة» والتوحيد يبهذا الشكل لا 
اختلاف عليه بين رحال التصوف السين كالبسطامي وذي النون والجئيد والسراج 
وبين رجال التصوف السلفي كاهروي وابن تيمية وابن القيم مع فارق التعبير 
والمصطلحات فقط؛ حيث يخفف منها ابن تيمية ويستعمل مصطلحات دينية 
كقوله: أفضل الإبمان أن تعلم أن الله معك حيثما كنت وهو مقام الإحسان 
الذي يشاهد الله فيه قريًا بيبا خالقا للأسباب والمسيبات9©). 

كما دعا إلى ذلك القرآن فقال: لاقل إن ى صَلَاتٍ وشكى وَتَحياىَ 


6 © #كهرو 


وَمُمان له رت الْعَلِينَ زهي ٍِ شَرِيكَ لَه وَبِذَلِكَ هرت انا اول 


5 طبقات السلمي:‎ )١( 

.448 - 44٠١ ومدارج السالكين ج7:‎ 21١4 روض الطالبين‎ )١( 

() ابن تيمية: العقيدة الواسطية 2٠١7‏ 7١١غء‏ الواسطة بين الحق والخلق لابن تيمية: .1١7.‏ 
حبر ع 


التصسوف الإسلامي 

لْسَايونَ)[الأنعام: 158] # فاعبد لله مخلِصًا لَهُ له اليرت © أ نه دين 
خخالصّ 6الزمر: ؟: «] وإخلاص الدين لا يتم إلا بأن يكون الدعاء كله والنداء 
كله والاستغاثة والرجاء واستجلاب الخير واستدفاع الشر له ومنه لا لغيره 
ولا من غيره''؟ على حد تعبير الشوكاني.. 


ولعل قول البي 5: «لي وقت لا يسعني فيه غير ربي» من أقوى الأدلة 
وأظهرها على صحة حال التوحيد الخاصء وأيضًا فقد شهد به الرسول لأبي بكر 
حين أخبر أنه فضل الصحابة بشيء وقر في قلبه. ويهذا التوحيد الصافي آمن 
الرسول وأبو بكر بأن بقرة تكلمت. 


.١9 الشوكاي: الدرر النضيد:‎ )١( 
جموع-‎ 


الفصل الرابع 
الأسماء والصفات 


تعريف الاسم 

الاسم كلمة لا مععى على لسان أرباب كل علم فهي في الوضع اللغوي 
غيرها عند النحاة غيرها عند المناطقة غيرها عند الصوفية» ولما كان الوضع اللغوي 
أصلاً للحميع وذا صلة بما ورد على لسان القوم اضطررنا إلى ذكره وبيان تلك 
الصلة» فنرى البصريين وعلى رأسهم المبرد (45؟5ه) يعرفونه بأنه: ما دل على 
مسيمى تحته بينما يقول الكوفيون بلسان تعلب (191ه) إنه: سمة توضع على 
الشيء يعرف ا(". 


ويعرف أبو يزيد البسطامي قائلاً: الاسم علامة المعيى» والمعين علامة تعرف 
كما الذاتء والأسماء علامة تعرف با الصفات؛ والصفات علامة تعرف بها 
الذات”" ويقول الحيلي: هو.ها يعين المسمى في الفههم(" وتعريف البسطامي كما 
يلاحظ أسبق من تعريف المبرد وثعلب وأشمل منهما لدلالته على أسماء الذوات 
والمفاتء وهو أقرب إلى أصل الاشتقاق لاعتماده على أن الاسم من الوسم 
وهبو العلامة» وأيضًا فإنه أكثر دقة وعمقا لأن العلامة للمسمى لا تكون فوقه 
والإشارة إلى ذات أو صفة لا ترتقي عنهما سواء في عالمنا أو ما وراءه» وإذا كان 
كذزلك فإن تعريف البصريين قد تحاوز الحد حينما جعل المسمى تحت الاسم 
وتعدى حدود الأدب والشرع لو طبقناه على أسماء الله سبحانه» ويكون 
تعريف أبي يزيد أكثر ملائمة لأسمائنا وأسماء الباري وأقوى صلة بتعريف الكوفيين 


.58/ دائرة المعارف الإسلامية ح؟:‎ )١( 

.415 مناقب أبي يزيد:‎ )١( 

(*) الجيلي: الإنسان الكامل: 214 .١9‏ 
-و46- 


من البصريين ولم يتلفت إلى هذا الشيخ الشبراوي7١)‏ 


هل الأسماء توقيفية أووضعية؟ 

اختلف الصوفية حول هذه المشكلة كما اختلف بقية علماء المسلمين إزاءهاء 
فريق يرى ضرورة الإلتزام .ما سبق في كتب السنة من التسعة والتسعين ويحذر من 
الخروج عنها ذكرًا أو ثناء أو وضعًاء ومن هؤلاء الكلاباذي الذي قال: إن الله 
تسحمى يكل فااحمى به نقسة اول يرل قا بابعالة وميفاتها" ويقس التشيري 
الإالحاد قِ قوله سبحانه: 9 وَدَرُوأ ال يلحِدُوتَ 3 اميف 6[الأعراف: 00 
بالزيادة عن ما أذن فيه أو النقصان عما أقر به. والأول تشبيه والثاني تعطيل» 
وينفي أن أحدًا يسمي الله غيره مستدلاً بقوله حل شأنه: هَل تَعَلَمُ لَهُ 
سَمِيًا)[مرم: , 


ول يستخدم الصوفية في تثبيت موقفهم هذا إلا النصوص الشرعية الدالة على 
أن لله أسماء حسين يدعى بها ( وَل آلأسَمَآءٌ أنَحُسَيَْ فَأَدْعُوهُ يا 4لأعراف: ٠١‏ 
وقسال سبحانه: 8 لَهُ آلأَسَمَآءٌ آَكُسَىَ )[ط: + ( فَلهُ الأسَمَاٌ آلحْسَئَ 4 
[الإسراء: ]٠٠١‏ وإلا ما جاء من تحديدها على لسان رسول الله 4 فيما يرويه أبو 
هزيرة: «إن للبه تسعحًا وتسعون اهما مائة إلا واححدًا لا يحفظها أحد إلا دخل الجنة 
وهو وتر يحب الوتر» والحديث رواه مسلم والترمذي والبيهقي.وابن ماجه وابن 
حبان والطبراني بلا سرد للأسماء كما هو حال رواية البخحاري» ثم رواه الترمذي 
والطبراني وابن حبان» وابن نخزيمة» وابن ماجه؛ والبيهقي» والحاكم من طريق آخر 
مع سرد للأسماء والاختلاف في تسميتهاء وبذا كان الصوفية سنيين نصيين» لم 


.5/4 الشبراوي: مفتاح الأسرار على ورد الستار:‎ )١( 

)5١(‏ التعرف: /ا"ا -مل7, 

(؟) القشيري: شرح أسماء الله الحسين: 517 /الا, 
عع م 


يفعلوا هنا ولا في غيره كما فعل المتكلمون مثل: الأشعري والحوينٍ أو التهاوني والزجاج. 


وقد تمس ك الصوفية بوجهة النظر التوفيقية أحدًا بالاحتياط واحتراز عما 
يوهم باطلاً محتحين بأنه لو لم يقف ذلك على الإذن لجاز أن يتسمى الحق 
بالعارف والعالم والفطن والموقن واللبيب وهذا يؤدي إلى الشعور بسابقية الجهل 
وتحدد الفهم ومداومة التجربة”'2 وهو محال على الله تعالى. 


ويميل فريق آخر من الصوفية إلى التوقيف في أسماء الأعلام وإن صرح بحواز 
نزع أسماء المدح والثناء من صفات تليق به سبحانه دون أسماء المكر والاستهزاء 


وتضارب ابن عربي فمرة يقول: ليس لأهل الأدب مع الله أن يشتقوا له 
اسما ولو حسنًا في العرف سواء كان هذا الاشتقاق عن طريق النظر الصحيح أم 
عن طريق الكشف. 


وإذا منع الاشستقاق الحسن فمن باب أولى يمنع الاشتقاق من مثل قولسه 
سبحانه: ( أله يَسْتَزَىئ م 6 [لبقرة: ]٠١‏ 9 وَيَمَكْرُونَ وَيَمْكْرُ الله وَآلّهُ خَيرٌ 
الْمَحكرينَ 4[لأغال: .؟] ( نَسُوأ آله فَنَيِجُم 4[شوبة: ::] وغيرها من الصفات 
الي توهم الذم وذلك من باب التأدب مع الحق وإن وردت فٍ كلامهء ثم يتشدد 
في عدم الركون إلا إلى ما سمى الله به نفسه من الأسماء الحسئئ الواردة في 
الكتاب والسنة0©. 


)١(‏ الفخمبر الرازي: لوامع اليينات» شرح الدواني على العقائد: 854 وإرشاد الساري ج9: 
؛ وصحيح مسلم نووي ج١:‏ 184 ودائرة المعارف الإسلامية ج4: 15-0-1744 

(؟) الشعراني: اليواقيت والجواهر ج١1:‏ 57 والباب السابع والسبعين ومائة من الفتوحات 
وكتاب القصد لابن عربي. 


49م 


حك التدسوف. الإسلامي 

ثم نراه في موقف آخر يردد أن الله يتسمى بجميع ما ينسب إليه من أفعال 
وهي لا تتناهى وبالتالي: فأسماء الله لا تتناهى لأنها تعلم بما يكون عنها وما 
يكوت عنها غير متناه» وتلكم الأسماء الي لا تتناهى ترجع إلى أمهات وأصول هي 
الحياة والعلم والإرادة والقدرة والسمع والبصر.والكلام. 


وهذه الأصول ترحع إلى حقيقة واحدة فما ثم إلا حقيقة تقبل جميع النسب 
والإضافات ال يكين عنها بالأسماء الإلهية والحقيقة الي تعطي لكل اسم يظهر إلى 
مالا يتناهى حقيقة يتميز يما عن اسم آخر” وإلى هذا ذهب الحيلي والفرغاني 
تماماء ولا يخفى ما تعهده ابن عربي من التناقض فليس الأمر من الخفاء ح يقع 
فيه وهو لا يدري أو يزل قلمه غافلا ولست أدري علام سكت الشعراني عن 
الإفصاح عن هذا التناقضء أتحاهله مع ابن عربي أم غفل عنه؟ وهو أظهر من 
ذلك؛ أم لم يتبينه ونحن نستبعد مئله على صاحب الطبقات. 


هذا من ناحية ومن ناحية أخرى فإن ابن عربي أشبه المعتزلة والكرامية الذين 
يمجوزون الإطلاق سواء أورد إذن من الشرع به أم لا» كما أشبه الفلاسفة في 
الحكم على الأسماء بأنها نسب وإضافات. 


تأمل ونظروححكم 

ولا بد بعد كل ما تبين من موقف التوقيفيين والمحوزين للوضع أن ننظر في 
أمر كل منهم فنؤوكد على حيطة رأي التوفيقيين وبعده عن الإيهام أو الزلل» وإن 
كان هذا لا يدفعنا إلى رفض وجهة النظر الأخترى لاستنادها على فهوم حيدة في 
حديث الأسماء السابق ولتدعيم موقفها بكثير من النصوص الأخرى الأمر الذي 
يجعلنا نتروى في الحكم عليهم ونتفهم بتوسع ما يعينهم في مسلكهم فنقول: 
)١(‏ الفستوحات ج١:‏ ©2554 والفصوص: 25١ - 7٠١‏ 78 والفتوحات أيضًا ج؟: 2897 


الإنسان الكامل للحيلي ج١: .5٠١‏ ومنتهى المدارك للفرغاني١:‏ /717. 
ع 


سس سس سس سس لأقكار السسوفية سس 

أولا: إن سرد الأسماء في الحديث المشهور لم يحدث عليه اتفاق بين الرواة» 
بل حلت أسماء محل أخخرى؛ واتهم الرواة بإدراج البعض بين مسرد الأسماءء وهذا 
التغيير والتحديد على فرض عد ثبوت التعيين عن النبي 5 ووروده عن الصحابة 
لا يكون ملزمًا من جهة وبحورًا للاشتقاق من جهة أخرىء وقد يقال في الحديث 
بدون السرد والتحدي إن الحصر قد لا يفيد التقيد بهذا العدد لاحتمال أنه جاء في 
معرض الترغيب» أو أن التسعة والتسعين أمهات ف الفضل والدرجات باعتبار 
نسبه”" أو لأنها للاجتهاد كحال الصلاة الوسطى أو لحكمة لا يطلع عليها 
المسلم كأعداد الصلوات في الصبح والظهر وتقدم السنة على الصبح وتأخيرها 
على العشاء”". 


وصرح الإمام النووي أن العلماء قد اتفقوا على أن هذا الحديث ليس فيه 
حصر لأسمائه سبحانه وتعالى» فليس معناه أنه ليس له أسماء غير التسعة 
والتسعين وإنما المقصود الحديث أن هذه التسعة والتسعين من أحصاها دخل الجحنة 
فالمراد الإخبار عن دخول الجنة بإحصائها لا الإخبار بحصر الأسماء ووافق 
القسطلاني كذلك على أن الحصر لا يعن تقييد الأسماء بهذا العدد2". 


وثانيًا: وبالنظر في أسماء الله نحد أنها كلها مشتقة حىن لفظ الحلالة فإنه 
القدسي يقول: أنا الرحمن خلقت الرحم وشققت ها اسمًا من اسمي. 

وقد علق القسطلاني على هذا الحديث بقوله: وهذا نص في الاشتقاق» فلا 
)1١(‏ الغزالي: المقصد الأسئئ في شرح أسماء الله الحسن:.6١١.‏ 
(؟) الفخر الرازي: لوامع البينات: 87. 


(؟) النووي على مسلم جه: 575, إرشاد الساري للقسطلاتي: ح9: 50/4. 
سم 


د التمسوف الإسلامسي. 
داعي للمخالفة والشقاق فكون الأسماء الحسين مشتقة وكون الحق لم يقصر 
الاشتقاق عليها وحدها أمر بحوز لاشتقاق الكثير من الأسماء اللائقة يحلال وكمال 
الله سبحانه.. 


الثًا: وفوق هذافإن نصوصًا كثيرة حاءت.تثبت لله أسماء ل ترد في 
الإحصاء المشهور مثل قوله : «إن الله رفيق يحب الرفيق» و«إن الله 
جممصيل يحب الجمال و إن الله طيب لا يقبل إلا الطيب» وقال أبو أمية لرسول 
الله حينما رأى بظهره شيئًا: دعي أعالحه فإني طبيب قال الرسول: «أنت رفيق 
والله الطبيب» وقال رحل للرسول: يا سيد فقال النبي: «السيد هو الله» وقال 
مرة: «لا تقل جاء رمضان فإن رمضان اسم الله لكن قل شهر رمضان». 


وفي حديث ابن مسعود عند الإمام أحمد وصححه ابن حبان: «أسألك بكل 
اسم هو لك سميت به نفسك أو أنزلته في كتابك أو علمته أحدًا من خلقك أو 
استأثرت به في علم الغيب عندك» وجاء في القرآن أسماء مشتقة من الأفعال مثل: 
( قَالِقُ آَلحَبَ وَآلتَوَف #4الأنمام: 40] ( مم تُورمء 4[الصف: 4] والغالب» وهذا 
يؤكد الزيادة على الحصر والسرد في حديث أسماء الله الحسين» ولوضوح الأدلة 
المحوزة لتعدي الأسماء فوق التسعة والتسعين قال أبو بكر بن عربي لرحل ذكر 
عنده أن لله ألف اسم هذا قليل منها'". 


وصرح القرطي أن أسماء الله لا تتناهى كما قال ابن عربي وعليه العمل 
عند النووي وابن كثير والقسطلان”» والشيخ محمد الحزولي مؤلف دلائل 


)١(‏ صحيح مسلم شرح النووي ج67":8. 
)١(‏ تفسير ابن كثير ج7: ١ه‏ وإرشاد الساري ج9: 270/8 ج١1:‏ 477؛ وصحيح 
مسلم شرح النووي ج9: 5175. 
وت 


الخيرات» وسيدي أحمد الرفاعي”") 


رابعًا: وقد احتاط القائلون بحواز الزيادة فوضعوا ضوابط لإطلاق الاسم على 
الله سبحانه: منهم أنهم اشترطوا لاشتقاق الاسم من الصفة أو الفعل أن يكون 
موافقًا لقواعد اللغة العربية» وأن يستند إلى تنزيل صريح أو مشتق » وأن يعتير 
في الاسم المشتق» وأن يعتير في الاسم المشتق رعاية الأدب والتعظيم كما هو عند 
الفخر الرازي والدواني2. 


كما تأدب الخضر فقال: 9 فَأَرَدتٌ أَنْ أَعِيَا © [الكهف: ]/٠‏ مسندًا إرادة 
اليب إلى نفسه بينما قال: 9 فَأَرَادَ رَبّكَ أن يَبْلْغَا أَسْدَّهُمَا © [الكيف: ؟.] 
مسندًا إرادة الخير إلى الله» وهذا الشرط يقتضي أنه ليس كل ما صح معناه صح 
إطلاقه بل قد يصح المعى ولا يصح الإطلاق إذا كان مخالًا لشرط الأدب كما 
تقول ينا خائق الذئب والقردة» فهو خالقهما حقا ولكن الأدب يوحب عدم 
الإطلاق. 


وكذا يمتنع الإطلاق إذا كان بعيدًا عما يليق به سبحانه» أو يعطي تصورًا 
منافيًا للكمال الإلحي المطلق؛ أو يلزم منه إيهام نقص. وإذا سلم كل ما سبق فلا 
بد أن تكون الزيادة في معرض الإخبار عن وصف التسمية لا في حقيقتهاء وأن 
يستعمل الاسم مع ما يناسبه إما في حال الإفراد كالموجود والأزلي والقدم وإما 
في حالة الإضافة كمنشئ السحاب وبحري الرياح ويجب عدم قطع الإضافة”" في 
مثل هذا كما حذر منه الغزالي. 


.177 :١ج طبقات الشعراني‎ )١( 
25 وشرح الدواني على العقائد:‎ ٠١ الرازي: لوامع البينات:‎ )١( 
.١١7 الغزالي: المقصد الأسين:‎ )5( 


ع4 


سح التسصوف الإسلامدي 

وأصيرًا فإنه يتضح لنا بصورة لا تقبل الشك أن كثيرًا من الصوفية قد امتنع 
عن الخوض في هذه المشكلة وأيقن أن لله أسماء حسئء ومن تحدث منهم كان 
إما من أرباب التأليف أو كان متأثرًا بالعوامل الكلامية وإن كنا نقول: إفمم لم 
ييتعدوا عن الشرع وعن الكتاب والسنة في التوسع إزاء هذه المشكلة لوجود 
نصوص وفهوم تساندهم فيما ذهبوا إليه من جواز الزيادة كما رأينا» فمن توقف 
لهها يساندهء ومن توسع له ما يبرر مسلكه. 


للأسماء دلالتان 

الأسماء الإلهية ا دلالتان: دلالة لفظية بحسب ما تعطيه الحروف والتراكيب 
الى جاءت عليهاء وال نستطيع التعرف على الله من خلاها عمقدار جهدنا في 
فهم ما تحدف إليه من معان وأوصاف»ء ودلالة حقيقية بحسب مدلول الأسماء وما 
تعطيه حقائقها كما هي في علم الله سبحانه» ولكل واحدة من الدلالتين بحث 


الدلالت اللفظية ومدى ما تعطينا من علم 

إذا احتحب الحق عنا بذاته فلا نستطيع دركه أو تصوره فإنه لم يرد أن 
يحرمنا من التعرف عليه؛ فساق لنا أسماءه ومقتضياتها من الأفعال والآثار؛ كي 
تكون دالة عليه سبحانه وكي تعرف العبد بالله» ولما كان هو الذي سمي نفسه 
بما فإنُا صارت ذات دلالة واضحة عليه بصورة تفوق تلك الصفات الي وضعها 
المتكلمون ف القرون الوسطى على حد تعبير ماكدونالد"2» وأضحى ما نعرفه بما 
عنه ليس خحطأ بالضرورة. 


كما أماهي الصلة بين العبيد وبين الله الي لا يختلف عليها اثنان من 
المتدينين المسلمين» وهذا هو السر في اهتمام الصوفية بالأسماء عن الصفات؛ حيث 


.7 410 دائرة المعارف الإسلامية ج4:‎ )١( 


ده 


مسمس سس سس سو سم صصص ا لافدكهار ‏ اأصصوفية د 
تعبدوا الله بها ذكرًا ودعاء وبحمًا عن الأسرار الإلهية من وراء الاشتغال بماء أي 
إفسم استخدموها نسكًا في التعبد وطريقًا إلى العرفان والكشفء وإن أيقنا مع 
ذلك أن هذه الأسماء بحكم الوضع اللغوي والتراكيب اللفظية الي أريد من وضعها 
أن تتناسب مع فهمنا ومع عقولنا وتتشابه مع ما نحن عليه لا تصور الحقيقة الإلهية 
كماهيء ولا تقودنا إلى الوقوف على كنه الذات» فلا نظن أن الأسماء يمذه 
الصيغ تعطينا ماهية الله سبحانه بل تظل سرًا لا يعلمها إلا هو جل جلاله. 


وذلك لأن حقيقته أحل من أن تناها عين واضع اللغة» وكل ما يتلفظ به أو 
يتوهم في المركبات فالله سبحانه من حيث عظمته بخلاف ذلك لا يجوز عليه 
التوهم. ولا يحري عليه ذلك اللفظ عقلاً من الوجه الذي تقبله المخلوقات» فإن 
أطلق عليه فعلى وجه التقريب للأفهام لثبوت الوجود عند السامع لا لثبوت 
الحقيقة الي الحق عليها". 


ومن ناحية أخرى فإن عقولنا أعجز من أن تحيط بسر اللفظ الذي وضع 
للتقريب والتفهيم مهما كان التشابه واضحًا بين الألفاظ الدالة على الله وبين 
ما يوجد من أشباهها لدينا؛ لأن المسمى ما دام متغايرًا بالكنه والحقيقة فلا يمكن 
أن تكون الأسماء متفقة ولا يمكن لجميع الذوات الناقصة أن تدرك الذات المتمتعة 
بالكمال المطلق إدراكا كنهويّاء وإلى هذا كله ذهب أبو علي الروزباري 
والغزالي وابن عربي وطاش كبرى زاده”. 


.١1١١ 119 :١ح ابن عربي: الفتوحات المكية‎ )١( 
(؟) طبقات السلمي ترجمة الروزباري 88 والإحياء للغزاليي ج١: 484» وروضة الطالبيز‎ 
.5144 ومفتاح السعادة لطاش كيرى ج7:‎ ١59 للغزالي أيضًا ضمن مجحموع‎ 
عدبا ع-‎ 


حب التصسوف الإسلامي 
علاقنّ الاسم بالمسمى 

هذه هي الدلالة الثانية الي تعتبر فيها حقائق الأسماء ومدلولاتما وال أثارت 
في نفوس العلماء هذه السؤال: هل مدلول الاسم هو الذات من حيث هي هي أو 
باعتبار أمسر صادق عليه عارض له يبئ عنه؛ وبعبارة أوضح هل الاسم عين 
المسمى أو غير أو بعض الأسماء عين وبعضها غير؟ 


وحول 000 عر لاحظنا أن ؛ بعض الصوفية ا 


ونبداً أولاً بالجولة مع القلة الي تعرضت لعلاج هذه المشكلة فنجد أن 
الكلاباذي والقشيري صرحا بأن الاسم عين المسمىء» قال الشيخ عمر الشبراوي 
وهو رأي: أكثر الصوفية”"» وإليه مال أبو بكر بن الطيب وابن فورك وأبو عبيدة 
وسيبويه» واحتج تج أنصار هذا الرأي من الصوفية وغيرهم بأن الله تسمى بأسمائه 
أزلاً قبل الخلق وهذا يعي أها عينه إذا لو لم تكن كذلك لكانت حادئة ولحاز أن 
يكون الحق متجردًا عن الأسماء أزيآ0, 


واستند القشيري إلى قوله سبحانه: ( وَيِنَّهِ آلأَسْمَآءٌ ألحُسََْ #الأعراف: ]1٠١‏ 
قائلاً: أراد به: ولله التسميات؛ ولذلك قال الحسئئن وهو تأنيث الأحسنء ولو 
كانت الأسماء غير المسمى لقال الأحسن, وكذلك لو كانت الأسماء غير المسمى 
لوجب أن تكون الأسماء لغير الله تعالى9 . 


وأضاف غير الصوفية أن الله ذكر الاسم مضافًا لله أو للرب ودل العقل 


.54 الشبراوي مفتاح الأسرار على ورد الستار:‎ )١( 
.”8 للكلاباذي:‎ فرعتلا.)١(‎ 
.77 القشيري: شرح أسماء الله:‎ )5( 

-موعي- 


على أن الْسبّح هو الله تعالى لا غير كما جاء في قوله تعالى: ( سح لّهِ ما في 
لسّموت وَالأرّض 6[لحديد : ]١‏ وا سبح آَسْمَ رَبَكَ الأغلى 4لأعملى: ]١‏ وهنا 
يقتضي أن اسم الله هو هو لا غيرء وذم الله من عَبَدَ غيره فقال: 9 مَا تَعْبدُونَ 
و د ب قلسي ل موو ا لد 5 

مِن دُونِف إِلَه اسْمَاءٌ سَمَيتْمُوهَا 4 إوسف: .؛] فأخبرنا أفهم عبدوا الأسماء والقوم ما 
عبدوا إلا النوات» ويترتب على كون الاسم غير المسمى-إذا سلمنا بذلك- أن تكون 
أحكام المدح والذم والأحكام الشرعية منصبة على الاسم لا المسمى» ثم إن سيبويه 
يقول: الأفعال أمثلة أخذت من المصادر والمصادر صادرة عن المسميات لا الأسماء. 


وإذا قال قائل: محمد رسول الله قلو كان الاسم غير المسمى لكان 
الموأصوف غير ذات محمد وذلك باطل قطعًا(''» وكما يبدو لأعيننا من هذا 
العرض فإن الكلاباذي والقشيري وهما من أنصار هذا الرأي لم يتوسعا في هذه 
المسألة كثيرًا ولم يشققا الكلام تشقيقا طويلاً وإنما اكتفيا بالإفصاح عن رأيهما 
مع شيء من التدليل المبئي على الفهم في النص الشرعي بخلاف المتكلمين فإههم 
أكثروا من التفريع القائم على النص أو المأخوذ من اللغة أو المنحوت من العقل. 


وبفلاف ابن عربي من الصوفية وهو من أقوى المتحمسين لوجهة النظر الي 
نحن بصدد الحديث عنها فإنه قد صال وجال في هذا الميدان جاعلا من تلك 
النقطة نظرية أقرب إلى الفلسفة الروحية منها إلى العواطف الذوقية القانعة المتريصة 
اليينٍ تتحثث المخطا وهي تقفر في العالم الماورائي أو عالم الأسرار مبتدئا من فكر 
ساذجة لأبي يزيد البسطامي يعلن فيها أن اسم الجلالة هو الجامع الذي تدخخل فيه 
الأسماء كلها باعتبار مصدر حقائقها وتخرج منه باعتبار حقائقها المنميزة» والدليل 
على ذلك أن الله تفرد بهذا الاسم دون جميع خخلقه9". 


.4 -- * الرازي: لوامع البينات:‎ )١( 
.14156 141 (؟) د/ بدوي مناقب أبي يزيد:‎ 
4ج‎ 


حب التمسوف الإسلامي 

وللما تلقف الشيخ الأكير تلك الفكرة نظمها ورتبها وادعى أن للحق 
حضرات اعتبارية لا تؤدي إلى درجحات وتفاوت في ذات الحق: أولها حضرة 
الأحدية فيكت اللي بعتياتها مقدسًا عن النعوت والأسماء فلا نعت له ولا 
إل 


رسم ولا اسم ولا اعتبار للكثرة فيه بوجه من الوجحوه 


وثانيها: حضرة الواحدية وهي الي تظهر بالأسماء والنعوت» ثم يبين أن 
للأسماء في تلك الحضرة مدلولين: 


الأول يعود إلى الذات وحقيقتهاء والأسماء باعتبار هذا المدلول هي عين 
الذات وليس أعيانًا زائدة عليها وليست هي غير الأسماء» كما أن كل اسم بتلك 
الحقيقة الذاتية عين بقية الأسماء ويتضمنها جميعها'. 


والمدلول السثاني هو معن الاسم المتوجه إلى المظاهرء والأسماء بهذا الاعتبار 
متمايزة ومتكثرة» ومعقولية كل اسم تغاير معقولية الآخر من جهة النسب لا من 
جهة وجود عيئ فإن ذات الحق واحدة ونحن حينما ندعوه يمذه الأسماء يجيبنا من 
حلال تلك النسب الي لا تستغين عن الذات» وهذه الأسماء لا تحدث تكثرًا في 
' ذات الواحد لأنها نسب والنسب أمور اعتبارية لا توصف بالوحود ولا بالعدم» 
كما لا توصف بالقدم ولا بالحدوث حت يلزم تعدد القدماء(”. 


إلى مثل هذا تمامًا ذهب الحيلي حال كون هذين الصوفيين موافقين لآراء 
المعتزلة ومتأثرين بالحكماء في القول بالنسب والإضافات ومازجين بين اللطائف 


.47١ :١ج ابن عربي فصوص الحكم: ه والفتوحات‎ )١( 
والفصوص: 170141 18176 1676 2181766 ورسالة‎ »487١ 251١ :١ج (؟)الفتوحات‎ 
558-1514 التجليات الإلهية نقلا عن الكتاب التذكاري لابن عربي‎ 
2191 79 ج5: 2587 4لا وفصوص الحكم:‎ 24175١ 2545 115٠١ :١ج الفتوحات‎ )*( 
.51 218 019-18 :1١ج والإنسان الكامل للجيلي‎ ,٠٠ 
ع‎ 


الصوفية والتحليلات العقلية حىّ ليعطيانا صورًا فلسفية مشبعة بالروحية. 


ومن الإنصاف أن نقول: إن مثل هذه الأفكار وتلكم التحليلات لم تعرف 
في غير رحاب ابن عربي وتلاميذه ومن على شاكلته ولو أنها في غير هذا انخال 
لكانت نموذحًا من نماذج الامتاع الفكري والروحي معًاء ولكن المجال زلق وخطير 
والإححام عن التوغل فيه أولى وأسلم. 


وأماالغزلي فقد بذل حهذا كبيرًا في إثبات أن الاسم غير المسمى وغير 
التسمية وأن الثلاثة متباينة وغير مترادفة وإن كانت متطابقة متوازية وعلل التميز 
والتسباين بأنه يلحق بكل واحد من الثلاثة خعواص لا تلحق الأخرى فالاسم مثلاً 
له أوصاف باعتبار الوضع اللغوي ككونه مبتدأ وخبرّاء ومن ناحية المنطق 
كقولنا إنه جزئي أو كلي» ومن حيث اللسان نقول: إنه عربي أو أعجمي أو 
تركي أو زنمحجيء بينما نقول عن المسمى إنه نائم أو يقظان» وحي أو ميت» 
وحاضر أو غائب» وبعيد أو قريب. 


وأيضًا فالاسم إذا سئل عنه قيل ما اسمه؟ وإذا سئل عن المسمى قيل من هو؟ 
والاسم قد يكون حقيقة أو بارا والمسمى حقيقة دائماء والاسم يتبدل على سبيل 
التفاؤل والمسمى لا يتبدل» والاسم دلالة والمسمى مدلول» والتسمية وضع فاعل 

00 
مختار”. 


وأسماء الله كثيرة. والمسمى واحد والكثير غير الواحد: ومفهوم كل اسم 
كان الاسم موضوعًا للمسمى وهو عينه لزم كون الشيء موضوعًا لنفسي وقد 


.١٠١ - الغزالي: المقصد الأسئ لا‎ )١( 
- روج‎ 


التصفوف الإسلامني 
توحد الأسماء لمسميات معدومة0"©. 


وينتهي الغزالي إلى النتيجة القائلة: الاسم غير التسمية وغير المسمى وهذا هو 
الحق عنده؛ ويصف مذهب الأشعري الذي يقسم الأسماء إلى ما هو عين كلفظ 
الجلالة وإلى ما هو غير كالخالق والرازق وإلى ما ليس عين ولا غير كالعليم 
والقدير بأنه أبعد المذاهب عن السداد وأجمعها بقبول الاضطراب”" ووافقه 
التفتازاني على فكرة التباين بين الثلاثة. 
مع من نحكون! 

وما دمنا قد وصلنا إلى أن جمعًا من الصوفية اتمهت إلى القول بأن الاسم عين 
المسمى وأن الغزالي قد تشدد في موقفه من التباين فماذا نرى ومن نؤيد من 
الفريقين؟ ولا بأس أن نضع رؤيتنا للمسألة في عدة نقاط محددة. 


() إنيني أري أن منشأ الخلاف راحع إلى تعدد مدلول الاسم لأنه قد يراد منه 
نفس الماهية وقد يراد بعض أفرادهاء أو يراد العرض اللازم لهاء أو على حد 
قول السبكي: مدلول اللفظ إما مععئ حزئي أو لفظ مفرد مستعمل كالكلمة 
فهي قول مفرد أو لفظ مهمل'" وأحيانًا يراد منه المهلول المعيى الخارحي أو 
المعئ الذهيي فإذا نظرنا إلى المرادات المتعددة أو نظرنا إلى أحكام اللفظ 
المتنوعة أو إلى آثاره فلا شك أننا نحكم بالتباين بين الاسم والمسمى وبذا 
حكم الفخر الرازي والقسطلاني". 


وتلك هي الجوانب الرئيسية الي بى الغزاللي حكمه بالتباين على أساسها. 


.8-- * الفخر الرازي: لوامع البينات‎ )١( 

(؟) المقصد الأسئ لا - .٠١‏ 

(؟) شرح جمع الجوامع للعلامة البناني والشربيي ج١: .١47‏ 

(5) إرشاد الساري للقسطلاني ج١٠:‏ 477» ولوامع البينات للفخر الرازي: ". 
فته 


وأما إذا اعتمدنا على نفس الماهية فقط أو على حقيقة الاسم الذاتية أو المدلول من 
حيث هو حكمنا بأن الاسم نفس المسمى للقطع بأن مدلول الخالق مثلاً شيء ما 
له الخلق لا نفس الخلق مدلول العالم شيء ما له العلم لا نفس العله”. 


وهذا الوجه الحقيقي هو الذي تأمله الصوفية وتعلقوا به لاهتمامهم الكبير 
بالمعسان والحقائق فهم أكثر ميلاً إلى الخواص الذاتية لا اللفظية» ويحبون دائمًا أن 
يصدروا أحكامهم عليها وأن فوا قلويهم إليها سواء علموها من ناحية الوضع 
والعبم الظاهر أم علموها من حيث التجلى رالكشف أو العلم الباطن مثلما سوى 
أبو الحسين النوري بين الأزلية والأبدية والأولية والآخرية والظاهرية والباطنية من 
ناحسية الحقيقة حال الشهود الذي تنكشف الحقائق فيه للعار انكشافا مباشرًاء 
ويرى ببصيرته ذات الحق واحدة» فهو كما كان كهو فيما يكون وهو فيما قال 
كهو فيما يقول والأدن عنده كالأقصى والأقصى كالأدن» وإنما يقع التفاوت 
للخلق من حيث الخلق والتلوين في القرب والبعد والسخط والرضا وليس ذلك 
من صفات الحق'" على حد تعبير السراج وهو يشرحه ما ذهب إليه النوري» 
ويقول الشيخ الشيراوي من هذه الزاوية الي طرقها النوري والسراج: فالاسم عين 
المسسمى بحسب التحقق والوجود”" وإذا اختلفت الأنظار لتعدد الاعتبارات فإن 
الخلاف ليس حقيقيًا لتنوع الجهات. 


هذا من ناحية ومن ناحية أخرى فإنه يحب أن نفرق بين وضع الاسم لغير 
الله وبين وضعه لله أما وضعه لغير الله فإنه يمكن أن تحدث فيه الاعتبارات 
السبسابقة من ناحية الحزئية والكلية والعرضية والذهنية والخارجية: ثم الأسماء لغيره 


.176 :٠١ح إرشاد الساري للقسطلاني‎ )١( 
.5/ (؟) السراج: اللمع:‎ 
" الشيراوي شرح ورد سحر:‎ )1( 


سك التدسوف. الإسلامي 
موضوعات بشرية قد لا تتطابق مع المسمى حى في حقيقتها الكامنة وراء الوضع. 

أما وضع الاسم لله فيجب ألا يعتبر فيه تلكم الاعتبارات السابقة لاستحالة 
الجزئية والكلية والعرضية على الله بالإضافة إلى أن الأصح وضعًا أن يكون الاسم 
لنفس الماهية» وعلاوة على هذا كله فإن الواضع للاسم الإلمي هو الله وهو 
الذي أطلقه تسمية ودلالة ومعيئ ولا يعقل أن يضع اهما يحمل تعريفا لذاته ودلالة 
عليه في الوقت الذي تكون الماهية لهذا الاسم المعرّف غير الذات المعرّفة وإلا يلزم 
أن يبطل وضع الله للأسماء الحسئئن أو يكون قد أتى معن ليدل عليه من خخارج 
ذاته هما محلان عقلاء وبذا يصير معي الاسم عين المسمى. 


وما أن هذه العينية لا يصح أن تكون جزءا لاستحالة التبعيض على الله 
فقد وجب أن أي معي لاسم من الأسماء يكون جامعًا لبقية الأسماء وإن كان 
العقل لا بمنع أن يحدث المعين الجامع فعلاً ذا خاصية محددة لكون الحقيقة مختارة 
مميزة مريدة» ثم إن اشتمال كل اسم لبقية الأسماء أمر يتفق مع الكمال الإلحمي من 
جحهة ويتفق مع المهمة المنوطة بكل اسم في العالم الظاهر من جهة أخرى, إذ 
الخالق مثلا لا بد أن يكون عالما قادرًا مريدًا مالكا رازقا قابضًا باسطا إلى آخره 
فكل حقيقة امية تتضمن الالتزام -كما يقول ابن القيم- بقية الحقائق الأسمائية الأخرى. 

وإننا لنسأل الذين يقولون إن الاسم غير المسمى أن يفسروا لنا كيف يكون 
المعئ الحقيقي لاسم ما غير الحقيقة الذاتية الإلهية؟ واعتقادي أنهم سيعجزون عن 
الإحابة في الوقت الذي تسهل فيه على القائلين بأن الاسم عين المسمى في الحقيقة 
لا من ناحية الحرف واللفظ. 
(ب) والقول بأن أسماء الله الحسيئن خاصة من حيث حقائقها الذاتية عين 

المسمى هوما يتفق مع ظواهر النصوص القرآنية إذ حاءت لفظة الاسم 
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بلللسبلسسسسسح ‏ سسا لأقدكار الصسوفية ص 
مضافة إلى لفظ الحلالة في معرض الأمر بالذكر ف الآيات: [المائدة: 4 - الأنعام: 
١١80١84‏ -الحج: م5 054 2155 ]1٠١‏ ثم مضافة على لفظ 
السرب في سياق الذكر والتسبيح أو بيان القدرة في الآيات: [الرحمن: 1/8 -- 
الواقعة: 4/ - الحاقة: 7ه - المزمل: م - الإنسان: 56 - الأعلى: .]١‏ 


وفهم الطبري من هذه الإضافة بمواطنها المتنوعة من ذكر أو تسبيح أو بيان 
نسبة الخلق إلى الله أن المقضود الذات فالإضافة ذاتية من إضافة الاسم إلى 
المسمى أو من إضافة الشيء إلى نفسه لاعتبار معين يريده من العبيد وأكد على 
ذلك بقوله إنما قال الله: بسم الله ولم يقل بالله؛ لأن الاسم عين المسمى وهو 
المسمى بعيئه'' والمعروف أن الطبري إمام المفسرين بالسنة والأثر لا بالاجتهاد 
ولا بأي مؤثر علمي آخر فرأيه له قيمته هنا؛ ولذا لا تعحب إذا مال إليه بو 
عبيدة ف تفسيره. 


وتبناه القرطبي ففسر قوله جل شأنه:9 وِنَّهِ آلأَسْمَاءُ أحُسَئ فَأدْعُوهُ با » 
[الأعراف: ]18٠.‏ إلا أن الهاء ف فادعوه عود على المسمى فهو المدعوء والماء في بما 
تعود على الأسماء وهي التسميات الي يدعى بها لا غيرء وبين أن هذا ما يقتضيه 
لسان العرب ثم قال بعد ذلك: والذي يذهب إليه أهل الحق أن الاسم هو المسمى 
أ صفة تتعلق به9) 

و به . 


وابن كثير وإن عرض للمسألة واحتلاف العلماء فيها على وجه الإجمال إلا 
أننه أشار إلى إضافة في سياق الذكر بأن المشروع ذكر الله" أو تسبيحه» وهذا 
يمساء واضح إلى أن الاسم هو المسمى» واستأنس الألوسي برأي هؤلاء المفسرين 


)١(‏ ابن القيم: مدارج السالكين ج5011 
)١(‏ تفسير القرطبي: 7055. 
(؟) تفسير ابن كثير ح١1:‏ 2354 7386. 
وباج - 


حح ]اتصهوف الإسلاسي 
وبرأي ابن فورك في كتابه الأسماء والصفات وبرأي أبي القاسم السهيلي في شرح 
الشهاب ثم أعلن أن الاسم يطلق على نفس الذات والحقيقة والوجود العين”". 


ونفس الإضافة وقعت في أقوال رسول الله يق مثل: «باسمك ربي وضعت 
جنبي وبك أرفعه» وقوله: «باسمك نوت ونحيا اللهم باسمك أحيا وأموت» وكما 
فهم المفسرون من تلك الإضافة أن الاسم عين المسمى فهم شراح الحديث كذلك 
فصبرح القسطلاني أن البخاري قصد من وضع هذه الأحاديث في باب السؤال 
بأسماء الله والاستعاذة يما تصحيح الدليل بأن الاسم عين المسمى؛ ولذا صحت 
الاستعاذة والاستعانة به"2 وتحاهل النووي كل رأي مخالف لرأي القشيري الدال 
على العينية”2» وتمسك ابن القيم بقوله: إن أسماء الله دالة على معانيها 
بالدلالات الثلاث وكل اسم له مقتضى يخصه واسم الله يجمع معاني الأسماء 
الأخرى؛ وبعيل بصورة واضحة إلى أن الاسم عين المسمى”"). 


كما يذهب إلى ذلك البسطامي وابن عربي» وهذه الفهوم تقوي هذا الاتحاه 
الذي تمسك به معظم الصوفية الخائضين» وتدلنا كيف كان رجال الطريق في 
نزعتهم مع كبار رحال التفسير والحديث في استنباطاتهم. 


أي إن من خخاض منهم قد اتفق في فهمه ووحهة نظره مع كبار رحال 
التفسير والحديث من انصرفوا جميعًا إلى القول بالعينية وعدم التغاير بين الاسم 
والمسمى إذا أريد بالاسم المفهوم الحقيقي حى الغزالي نفسه لم ينكر أن يكين على 
المسمى بالاسم إجحسلالا له ويستحيل في نظره أن يكون مفهوم اللفظ غير 


.40 :١ج الألوسي: روح المعاني‎ )١( 

.456 :٠١٠١ج القسطلاي: إرشاد الساري‎ )١( 

() صحيح مسلم شرح النووي جة: 21456 175. 

(4) مدارج السالكين ج11 4؟ سن 16 للك ج17 لكل 
ا 


المسمى7"؟ مع علمنا برأيه السابق واستدلالاته على التغاير بينهما إذا قصد اللفظ والتركيب. 


(ج) ومع العلم بصحة هذا الرأي الذي يهدف إلى أن الاسم هو المسمى بحسب 
الحقيقة وتضافر النصوص على تقويته إلا أننا نؤمن أن البحث الطويل في هذا 
لا يفيد العقيدة شيئًا فوق الإبمان بذات تتسمى بأسماء حسئنء وأن التعمق فيه 
يجري بحرى العبث على حد تعبير الفختري الرازي. 


وادعى الشهاب أنه لم ير مع سعة اطلاعه في هذه المسألة ما فيه ثلج الصدور 
ولا شفاء الغليل. 


.وتضايق الشريف الشارح المواقف لكثرة التطويل في هذه المسائل قائلاً: وهو 
عندي من فضول الكلام لأن الاسم هو اللفظ المخصوص والمسمى ما وضع ذلك 
اللفظ بإزائه. 


كما تضحر الألوسي من التحير الذي وقع فيه نحارير العقلاء حول تحرير محل 
البحث” مما كان سيبًا في التشاحرء ومن ثم فقد أعلن البعض أن السبيل في مثل 
هذه البحوث هو التوقيف ولم يرد التوقيف بأن اسم الله هو الله ولا بأن عبد 
اسم الله هو عبد الله. 


وبالتالي فالذي يجب الإيعان به هو أن الله سميع بصير ولم يزل مسمى با 
تمبى به نفسه بلا إلحاد قي الأسماء ولا حوض في طبيعتهاء وهذا هو ما ارتضاءه 
صباحب الكافي وابن حزم وابن تيمية0 اقتداء بالسلف الصالح من الصحابة 


.١1١ 0364014031531٠١ المقصد الأسئ:‎ )١( 
.1014 انظر روح المعاني ج١: 48 وشرح المواقف ج7:‎ )١( 
دائرة المعارف الإسلامية ج4: والفصل ف الملل والنحل ج7: 75 1ء والعقيدة‎ )*( 
.5.- 72 :١ج ومدارج السالكين‎ 288 271 27١ الواسطية:‎ 
بابو-‎ 


حد التسهوف. الإسلامي 
والتابعين الذين أعرضوا عن الخوض في مثل هذه المسائل واكتفوا بالإبمان بالله 
كما تحدث عنه القرآن وكما سماه. 


(«) ورما يتصور البعض أننا إلى الآن لم نقطع بحكم على الصوفية ولم تتضح 
فكرتنا إزاء هذه المسألة الي نحن بصدد بحثها وهو كذلك لأن الموضوع لا 
يتسم بالخروج والبعد ولا يحمل طابع الخذل المذموم» بل هو ذو صفة نصية 
وآراؤه كلها تدور حول الفهوم في النصوص الشرعية: فالعلماء من هنا إن 
حاضوا فإنما يستندون إلى ركائز دينية لا عقلية. 


وأرباب المولفات الصوفية وبعض أرباب الأقوال من رحال الطريق عندما 
تعرضوا إلى هذه المشكلة حسنت نواياهم واعتمدوا على الكتاب والسنة وتوافقت 
أفكارهم مع كثير من رجال الأثر المتقدمين والمتأخرين وإن كنت لا أستحب من 
ابن عربي هذه التفريعات والتشريحات الي طلع علينا يما وأراها زائدة عن الحدود 
المطلوبة وعن الفقه المرغوب في النصوص السابقة» ومن لم يخض منهم و هم 
جمهرة من أرباب الأقوال بالذات نراهم قد شايعوا السلفيين الأوائل من القدامى 
وا محدثين والمتمسكين بظاهر النصوص فقط كابن حزم. 

أعين أن جماعات كثيرة قد آثروا الصمت إزاء هذه المسألة ولم يتحدثوا فيها 
مسايرين أصحاب النزعة السنية والظاهريين» ويظهر قيمة هذا العدد وحجمه 
عندما نطالع أقوال رحال الطريق من كتب الطبقات وعندما تخلو أقواههم في 
التراحم من مثل هذه الأفكار. 

وإذا اتضح لدينا أن الحديث في المسألة ليس بدعا وأن الصوفية قد أشبهوا 
غيرهم من المفسرين ورجال الحديث وأن أعدادًا وفيرة من أبناء الطريق قد لاذت 
إلى الصمت وهربت إلى البعد عن الكلام فيها كما سار على ذلك الصحابة 


سكنيو 


والتابعون فمعيئن هذا أن القوم كانوا ستيين أو سلفيين أبدًا خاضوا أم لم يخوضواء 
وأن تعرضهم لهذه المسألة لا يخرحهم عن الطريق السينٍ ولعل ذاك هو الذي حدا 
كارديه أن يقول: كان التزام كثير من متصوف القرون الأولى بالعقيدة يسير على 
سنة السلف الصالح. ففي هذه القرون كان بين الصوفية وأهل الحديث في كثير 
من الأحيان تداحل”"'. 


ولم ينقطع هذا التداخل أيام أحمد بن حنبل ولا بعده؛ لأنه كثيرًا ما استظل 
رحال الطريق براية السنة الحنيلية» وكثيرًا ما أثئ الحنابلة على أذواق وعقائد 
الصوفية إذا استثنينا من هذا الوفاق من خلط الأذواق بالفلسفة من رجال الطريق؛ 
حيث كانوا محل نقد شديد من الحنابلة» وبالإضافة إلى التوافق السلفي والسئ بين 
الصوفية وغيرهم من المتمسكين بمما فإن هذا الاتحاه عند أرباب الفتوة يحب أن 
يفهم على أنه تم عن اختيار أكثر مما تم عن مراعاة التسلسل الزمين("© على حد 
قول كارديه أيضا. 


.5174 دائرة المعارف الإسلامية ج5:‎ )١( 
أنفسه.‎ )7١١( 
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هل يصح إطلاق لفظ الصفات على اللّه؟ 

سر اك جرع قرزا عي من فدلؤق أنه السفات عل الله سجاه 
زاعمًا أنه محال أو بدعة منكرة؛ لأن الله لم ينص قط في القرآن على لفظة صفة 
وصفات ولا حفظ عن النبي استعمالهماء ولا وردا عن الصحابة ولا عن أحد من 
سيار التابعين أو تابعيهم» ورد قول أحد الصحابة لرسول الله عن: ١‏ قُلَ هو 
آلنّهُ أحَدُ 4الإعلاص: ]١‏ هي صفة الرحمن وأنا أحبها فأخبره الرسول أن الله 
يحبه؛ كما أن الحديث فيه سعيد بن أبي هلال وليس بالقوي واهمه يى وأحمد بن 
حنبل بالتخلسيطء ثم إن الحديث خبر واحد لا يوحب علمّاء ومن ثم فلم يأت 
بالإطلاق نض ولا إجماع أصلاً ولا أثر عن السلف وإئما اخترع اللفظة المعتزلة 
كهشام ونظسرائه مسن رؤساء الرافضة وكثير من أصحاب الكلام ومتأخري 
الفقي 0 


كما أنكر كذلك اشتقاق الأسماء من الصفات؛ وفي هذا من التحكم 
والتصلب ما فيه وذلك لبطلان دعوى الإجماع وعدم التمعن في النصوص. 


أما دعواه الإجماع فباطل؛ لأن أبا عثمان إسماعيل بن عبد الرحمن الصابوني 
حدثنا أن فقهاء المدينة السبعة وهم من خخيرة التابعين عرفوا ريحم بصفاته كما نطق 
يما الكتاب وشهد له بما رسول الله 20 وقال مطرف بن عبد الله: الحمد 
لله الذي من الإمان به الجهل بغير ما وصف به نفسه وقال سفيان بن عيينة: 
كلما وصف الله تعالى به نفسه في القرآن فقراءته تفسير ووردت عبارة كل 
ماوصف الله به نفسه في كتاب فخذوه؛ كثيرًا على لسان الإمام مالك 


)١(‏ الفصل ف الملل والتحل ح7: 1٠١‏ -؟؟1. 
)١(‏ ابن قدامة: رسالة ذم التأويل: ١لا‏ - ؟اللء للاء هلا 
د 


مس مس و سس سس م سس سس ص سس سس ص أ ماما ر | ألجكوئة سه 
والأوزاعسي والليث بن سعد والشافعي وسحنون” مما حعل الخطيب اليغدادي 
والشهرسستاني والإمام الحروي يعلنون أن مسلك السلف قد تحلى في إثبات 
الصفات كما وردت في النصوص بلا تأويل ولا تعمق!". 


وهذا كله يخرق الإجماع الذي زعمه ابن حزم بل يبدو رأيه نفسه هو 
الخارق لإجماع هؤلاء الأجلاء من العلماء وقد اتفق على أن رأي الواحد منهم إذا 
تخلف يخرق بينما نراهم قد اختلفوا في ابن حزم هل يخرقه عند الاختلاف أم لا 
حسبما ذكر ابن الصلاح. 


وتولى ابن قيم الجوزية الرد على ابن حزم مبيئًا له أن أسماء الله مذكورة 
في القرآن ولو لم تدل على معان وأوصاف لم يجز أن يخبر عنها بتمصادرها 
ويوص ف بمالكن الله أخير عن نفسه ممصادرها وأثبتها لنفسه وأثبتها له 
رسولهء قال تعالى: ( إن أل هو الوَرَاقٌ ذو آَلْقَوّة الْمَينُ © [الناريات: 0 
فالقوة صفة ومعن ومصدر أخذ منها اسم القوي. 


وقال حل شأنه: : ( قله آلْعِرَةُ حِيعاً » [نطر: ٠‏ ( أن آله يَهْبَدُ يَشْبَدُ بمآ 
نر إلبلى أَنرَلَهُء بعاعفت # [الاء: بد فق إفي أَصَطَفِيئَكَ عَلى آلناس 
رِسَطْتى وَبَكَلدمِى 4 الاعراف: ؛14] فلولا إثبات العزة والعلم لم يسم الله عزيرًا 
مليمًا. 

وروى البخخاري عن النبي قوله: «الحمد لله الذي وسع سمعه الأصوات» 
وحماء في حديث الاستخارة «اللهم إن أستخيرك بعلمك واستقدرك بقدرتك» 


)١(‏ ابن قدامة: رسالة ذم التأويل: ١لا‏ - الا #الاء 6/ا. 
(١؟)‏ الشهرستاني: الملل والنحل في 4 ومدارج السالكين نقلا عن منازل السائرين للهراوي 
ج7: نقية 
-وم)- 


عس التمسوف. الإسلاسي 
وكلها تثبت الكلام والعلم والقدرة والسمع؛ وإذا لم نسمها نعوئًا وصفات فبماذا 
نسميها؟ 


وأيضًا لو لم تكن الأسماء مشتملة على معان وصفات لم يسغ أن يخبر عنها 
بأفعاهها فلا يقال يسمع ويرى ويعلم ويقدر ويريد؛ لأن ثبوت أحكام الصفات 
فرع ثبوتا فإذا انتفى أصل الصفة استحال ثبوت حكمها وإذا لم تكن الأسماء 
ذات أوصاف لكانت جامدة كالأعلام اللحضة الى لم توضع لمسماها باعتبار مععى 
قام به فكانت كلها سواء ولم يكن فرق بين مدلولاتما وهذه مكابرة صريحة ولو 
حلت من المعاني لم تكن حسئ ولا كانت دالة على مدح ولا على كمال ولساغ 
وقوع أسماء الانتقام مقام أسماء الرحمة وبالعكس". 


وإذا فالمقبول نصًا وعقلاً أن الأسماء دالة على الصفات ومشتقة منها وأنه لا 
بمنع التعبير عن مصادرها بالصفات وليس في ذلك بأس شرعي ولا يترتب عليه 
مخالفة أو حلل في العقيدة» فإذا استعملها الصوفية وتحدثوا فيها فليسوا مبتدعين. 


طبيعنّ النظرة الصوفية إلى الصفات 

المتذوق لأحوال الصوفية والمتأمل في عباراتهم ولطائفهم يدرك أفهم سلكوا 
طريق المجاهدة الصعبة» وتنقلوا من مقام إلى مقام؛ كي تتصفى نفوسهم فتصلح 
لعطايا الحق ومننه وتحلياته الذاتية والصفاتية والفعلية؛ ولكي تهطل عليهم وارداته 
ومقتضيات صفاته وأسائه. وتدلنا مشارهكم وإشاماقم ومواجيدهم على أن قلويهم 
أحبّت من تعرفه وتخافه وترجوه وتشتاق إليه وتلتذ بقربه وتطمئن إلى ذكره 
وتشاهده بالإحسان في الطاعة والعبادة وسجل مصطلحاتهم يشهد بحقائق الآثار 
والتسزلات الي أحدثتها أنوار الأسماء والصفات بين جوانحهم. 


)١(‏ ابن القيم: مدارج السالكين جا ال 
-9معم- 


لس سس سس سس الافصكار الصسوفية سس 
حيسث حاء الكثير منها مشتقا من الشعور الصوفي بفيض النعوت الربانية 

والتحقق ها والفناء تحت توجهاتا الظاهرة» والتقلب بين صفات الجلال حشية 

وحوقا ورهبة وبكاء وبين صفات الكمال حبًّا وقربًا وتنعمًا واسترواحًا وشوقا. 


ولولا آثار الصفات والأسماء فيها ما أحسوا بكل هذاء ومن ثم فالمتطلع إلى 
تلكسم الفيوضات والساعي إلى هذه المنح والذائق لا لا يدين بذات معطلة من 
الصفاتء وطبيعة الحياة الروحية بآمالا وأ سرارها ومناقاتها شاهدة ولو لم ينطق 
أربابمسا بالاعتراف والإبمان بالصفات ثبوئًا وفعلاً وتحققًا أعين صراحة أنهم لو لم 
يكثروا من الأقوال المثبتة لاستندوا إلى أن أحوالهم تسد مسد أقوالهم وتفصح 
بلسان الحال الحلي عن عقيدهم. 


كما أنهم لم يقدموا شواهد عقلية على إثبات الصفات ولم يتعمقوا في كوفا 
عين الذات أو غيرها؛ لاكتفائهم بما ورد في الكتاب والسنة عن الأسماء والصفات 
وهما أغئ المناهج استدلالاً ويقيناء على معين أنفهم حاروا السلفيين في الاكتفاء 
بإثبات الصفات والإعان بها. 


كمسا وردت دون تعمق فيما زاد على ذلك اللهم إلا التوسع في الجوانب 
الروحية؛ ولقد تتبعنا أقواههم في التراحم فلم نعثر لهم على براهين عقلية مثبتة أو 
على تغلغل في علاقة الصفات بالذات وكوفا عينا أو غيرًا إذا استثنينا الغزالي وابن 
عربي ومن تفلسف وسنفصل بعض هذه النقاط على وجه يوضح انتماء الصوفية 
ومنهسحهم. 


ممع 


سب التحسوف. الإصلاقفٍ 
الوادي المقدس بين جبلين 

دفعت أفكار المشبهة من الكرامية أتباع أبي محمد عبد الله بن كرام اليّ 
ادعست التحسيم والاستقرار والجوهرية لله وحوزت عليه الانتقال والتحول 
والنزول والجهة والفوقية» وأفكار عبيد المكتئب من المرحثة الذي زعم أن الله 
على صورة إنسان.ء وبيان بن سمعان الشيعي الذي افترى فقال: إن الصورة 
الإنسانية هي الصورة الإلهية في كل أعضائها وأجزائها وجوز الفناء على الله 
إلا الوجه. 


وإلى القول بالجسمية والصورة نحا المغيرة بن سعد العجلي وهشام بن الحكم 
وهشام بن سالم الجواليقي من الشيعة أيضاء كما أنحرى مضر وكهمس جميع 
الصفات الواردة مسن الوحه واليدين والجنب والصورة والقدم وغيرها على 
حقيقتها وقالوا,كماديتها وأنما صفات حسية7". 


كل هذه الأفكار حفزت الصوفية أثناء حديثهم عن الذات وصفافًا أن. 
يقولوا: إن الوادي المقدس أو المعرفة الحقة هي المبنية على .الوحي الذي نادي 
الله من أحله موسى أن يخلع نعله استعدادًا للتلقي في وادي القرب 
والسماع. تلك المعرفة الي تنأى عن جبل التشبيه الذي أحال الفكر الإلي عند 
أربابه إلى مادية وحسية بحتة» كما تنأى عن حبل التعظيل الذي نفى عن الله 
صفاته وجرده من نعوته» وترى أن الصواب هو الجمع بين إثبات الصفات بلا 
تشبيه وبين التنزيه بلا تعطيل استنادًا إلى قوله سبحانه: #[ ليس كمِئْلهء 
ل وَهَوَ آَلسَمِيعٌ الْبَصِيرٌ 4 [الشورى: .]١١‏ 


فكانت تلك الآية بشطريها التنزيه والإثبات هي الدليل الذي ارتكز عليه 
الصوفية وهي النور الذي شع لهم في هذا الوادي» ودارت إشاراتهم حول معناها 


)١(‏ الشهرستاني: الملل والنحل ج١:‏ 8ه 551.7( 1١554‏ - شكل 5ت - 60ت 
مم 


ومغناهاء فأعلن الدقائق أن المريد صاحبُ وله لأن المراد بلا شبه. ومثيسه أعلى 
لسيس كمثله شيء”' وحمل الصوفية على معاصريهم من المشهبة والممطلة جبلة 
شديدة يطعنوهم بالجهل والعمى ويثبتون الصفات لله مع كامل التنزيه له 
خل كاوه 


يقول الشاشي: المشبه أعشى والمعطل أعمىء والمشبه متلوث بفرث التجسوم 
والمعطل بحس بدم الححودء ونصيب امحق لبن خالص وهو التنزيه» انسزل من 
علو التشبيه ولا تعل؛ قلل أباطيل التعطيل فالوادي المقدس بين جبلين". 

ويوكسد علي بن أحمد البوشنجي على أن الصوفية يثبتون ذأنًا غير مشبهة 
بالذوات ولا معطلة بالصفات”" وقال أبو بكر الزهرباذي عن المعرفة: إفا اسم 
ومعناه وجود تعظيم في القلب يمنعك عن التشبيه والتعطيل””. 


والتنسزيه الصمادق بالقول والبيان والاعتقاد يكون بتقديس الحق عن مشايهة 
الخلسيقة وإفراده عنن أوصاف الخلق, وإبعاده عن الحدوث وما يقتضيه؛ وعن 
موجبات التعطيل والتشبيه؟ كما ذكر القشيري. 


أما الحمحويري فيرى أن أركان علم الحقيقة ثلاثة العلم بذات الله 
ووحدانيته ونفي التشبيه عن ذاته المنزهة حل جلاله» والعلم بصفات الله 
وأحكامهاء والعلم بأفعال الله وحكمته أما العلم بذات اللبه وهو الأول 
فيقتضي أن الله تعالى موجود في قدم ذاته بلا حد ولا مكان ولا جهة ولا شبيه 


.١54 اللقرى: نضح الطبيب ح7؟:‎ )١( 

.١478 المقرى: نضح الطبيب ج7:‎ )١( 

(؟) نفسه. 

(5) الطلوسي: اللمع: 45 

(0) القشيري: شرح أسماء الله الحسن: 284 415 .1١‏ 
سبع 


سس التنسوف الإ لامي 
ولا صاحبة ولا ولد بعيد عن كل تصور وقياس»2 وصفاته قائمة به سبحانه وهو 
قائم بذاته خخالق للتحلق وأفعالهه”". 


وومذا قال عدي بن مسافر وله جل شأنه الأسماء العظام والمواهب الكرام 
وهو حي بحياة وعالم بعمل وقادر بقدرة ومريد بإرادة وسميع بسمع وبصير ببصر 
ومتكلم بكلام”"2 حسبما أشار الحيلاني أما ابن عربي فحينما تعرض هذه النقطة 
من الجمع بين التشبيه والتنزيه أو الإثبات مع تنزيهه سبحانه أخذ يفلسف 
الفكرة الصوفية فلسفة ذوقية لا منطقية. 


أي إففا.فلسفة لا تقوم على المقدمات الضرورية وإنما تعتمد على النظرات 
القلبية والتوسع في المعاني الروحية» وتعتبر نوعًا مميزًا للتفلسف الصوفي عن 
التفلسف التقليدي أو التفلسف العقلي الخالص. 


وعمد ابن عربي من وراء فلسفته تلك إلى الرد على المعطلة والمشبهه معّاء 
وقد بدا أولاً بالتفرقة بين التنزيه الأزلي الذي ثبت لله في الأزل بطريق 
الأصالة والتعالي على ما يقتضيه كبرياء ذاته لا بنسبة من غيره ويسميه الحيلي 
بالتنزيه القسم في مقابل التنزيه الحادث الذي يستحقه الله بنفيئا عنه الممائلة 
والمشايهة والنسبة الي بينه وبين المخلوقات. 


والقنزيه الأول: ليس وصقا لله لكون الذات هكذا بحكم جلاها 
وتكماها: 


والعنزيه الثابي: هو وصف للعبد» .معن أن محلسه منزه على أن يقوم به 
)١(‏ الحجوري: كشف المحجوب ج١: 78١8-51‏ 


(؟) الجيلاني :الغنية ين نا 
-مع- 


اعتقاد ما لا ينبغي أن يكون الحق عليه" وما يقال عن التنزيه يقال عن التشبيه» 
ننه عفات: تضق فا أزلاً ووضق ا تفن 


ولا ينبغي لعبد أن يقتصر على التنزيه فقط ولا على التشبيه فقط؛. لأن 
الاقتصار على التنزيه عين التحديد والتقييد» إذ تنزيهه سبحانه تمييزه عن 
المحدثاتء وكلما تميز عن شيء فإنها يتميز عنه بصفة منافية لصفة المتميز عنه 
فالصفة إذا تقييد وحد. 


ومن ناحية ثانية: فالتنزيه عن الجسمانيات تشبيه بالروحانيات في التجريد» 
والتنزيه عن التقييد إطلاق والإطلاق تقييد بكونه مطلقًا عن كونه مقيدًا 
والله سبحانه منزه عن الاثنين. 


وكذا من شبهه وما نزهه فقد قيده وحدده وما عرفه ثم يقول: تفرقت 
خخواطر التشبيه؛ وتشتت خواطر التنزيه فإن النسزة في الحقيقة قَيدهُ وحصره في 
تنزيهه وأخلى عنه التشبيه والمشبه أيضًا قيده وحصره في التشبيه وأخلى عنه 
التنزيه. فلا يطلق على التقييد ولا يقيد فإن الإطلاق تقييد لتميزه عن التقييد» 
ولو تميز تقيد في إطلاقه» ولو تقيد في إطلاقه لم يكن هو فهو المقيد .ما قيد نفسه 
من صفات الجلال: وهو المطلق بما سمى به نفسه من أسماء الكمال» وهو الواحد 


الحق الحلي الخفي لا إله إلا هو العلي العظيه”'". 


فالمعطلة مقيدة, والمشبهة محددة. والواقف عند واحد منهما إما جاهل وإما 
صاحب سوع أدب أو فاسد الاعتقاد»ولكن من جمع قُِ معرفته بين التنزيه 
والتشبيه ووصف بالوصفين على الإحمال فقد عرفه جملا لا على التفصيل» 


.58 -- 39/ :١ج ابن عربي: الفتوحات ج١: 7177 الجيلي الإنسان الكامل‎ )١( 
(؟) الفتوحات ج١: 25178 وفصوص الحكم: 42 - 1ه.‎ 
حبامع-‎ 


والأمر في الحقيقية قرآن لا فرقان وينشد: 

فإن قلت بالسزيه كنت مقيدًا ‏ وإن قلت بالتشبيه كنت محددًا 

وإن قلست بالأمرين كنت مسددًا ‏ وكنت إمامًا في المصمارف سيدًا 
ويقول: 


العقل نزه والتحديد يأخذه والشرع ها بين تنسزيه وتشبيه(') 
يشير بذلك إلى الآية السابقة من سورة الشورىء وإلى مثل أقوال ابن عربي 
يذهب ابن قيم الجوزية مؤكدًا على ضرورة الجمع بين النفي والإثبات7". 


وإننا لنجد هذه الأقوال رغم تفرعها أصلاً في الشرع؛ حيث تصح الآيات 
الي تتحدث عن تنزيه الله لذاته أن تكون تنزيهًا قلا يليق ما عليه الحق في 
كمالاته رت سبحانه وتعالى: لفَسَبَحَنَ ار ب الْعَرْشٍِ عَما يَصِفُونَ » 


مس 


[الأنبياء: ؟7] ف سبَحانٌ لله عما ور 6[المومنون: 41]. 


وكذا كل أآية ؛ سبح الحق فيها ذاته أو نيزه نفسه تنزيها قدركًا على حد 
قول القبرطيي'"» بينما ترد الآيات الكثيرة الدالة على أن كل. ما في السماوات 
والأرض يسبحه وينزهه؛ وتنزيههم يمكن أن نطلق عليه باعتبار إنشائه وبدئه 
أنه محدث بالنسبة للمسبّح مع التحميد والذكر والتعظيم والتوقير كقوله حل 
د كر يتمد رب رَيْهِمَ ) [السحدة: ]٠‏ وقال: 9 لِمُؤِْنُوأ بِاللّهِ وَرَسُولِهء 
وَتُعَزْرُوة وَتوَِرُوة كو بُحكرَةٌ وَأُصيلاً )[لفتح: *]. 


.١61 وديوان ابن عربي‎ 211١ فصوص الحكم:‎ )١( 
.487 :١ج ابن القيم مدارج للسالكين‎ )1( 
.73717/ 30 41515 تفسير القرطبي:‎ )5( 

حومع- 


مسح م سس سرج سوسس مسمس ممصو الآ كام از اأمسوفيةٌ سد 

ويقول القرطيي في شرحها: خلط التسبيح بالحمد”'؟ ووصله بالتعظيم؛ 
حب يتحقق المسلم بالجلال والتنزيه والكمال في الإثبات والتعظيم؛ بينما علق 
ابن كثير على قوله حل شأنه على لسان الملائكة: (وَمَنُ تُسَبَحُ يحَمَدِكَ 
وَتُقدسُ لَكَ 4[لبترة: .+] فقال: ننزهك ثما يضيفه إليك أهل الشرك وننسبك 
إلى ما هو من صفاتك”". 


وهذا ما يؤيد بقوة وحهة النظر الصوفية ويجعلها شرعية سنية» ولا غرو فقد 
أعربوا عن طريقتهم في الإقرار بالصفات مع التنزيه وبينوا أنها نابعة من الشرع 
ومسا يقتضيه الإبمان فلا يصفون الله إلابما وصف به نفسه من صفاته ولا 
يضيفون إليه وصفا زائدًا من تلقاء أنفسهم أو من اختراعهم بل يقولون نصفه من 
حيبث هو موصوف بصفات حقيقية له أخبرنا عنها فأثبتناها دون أن نضيف 
له من عندنا نعثًا ولا نسلب عنه صفة أخبرنا عنها لنفسه» ولم يلبسوا طريقتهم 
هذه أثواب العقل وحلله وإنما أشربت مذاقات الإيمان واستعذبت التعظيم 
وأيقنت بالحلال والكمال إيقانًا قلييًا وشعوريًا لا منطقيًا حدلهًا. 


ولذا أفصح الكثيرون منهم على الاعتماد على المنهج الديئ والنص الشرعي 
فقال أبو علي الكاتب المعتزلة نزهوا الله من حيث العقل فأخطفواء. والصوفية 
نزههوا الله من حيث العلم فأصابوا وأعلن على بن وهب السنحاري أننا 
تأعخذ عقيدتنا أصلاً من الشرع؛ وأصرح ما دلنا على طريق القوم هو ما جاء على 
لسان .عدي بن مسافر حين قال: حرام على العقول أن تمثل الله عز وجل وعلى 
الأوهام أن تحده وعلى الظنون أن تقطع؛ وعلى الضمائر أن تعمق» وعلى النفوس 
أن تفكر, وعلى الفكر أن يحيط؛ وعلى العقول أن تنصور إلا ما وصف به ذاته في 


)١(‏ نفسه. 
(1) تفسير ابن كثير ج١:‏ ا 0 
4ج 


كتابه أو على لسان نبيه 5ه0". 


وهذا النص جامغ لما أكده عمرو بن عثمان وإبراهيم القصار والكلاباذي 
ولما ذكروه من نفي التوهم والتصور في إثبات الذات والصفات ومن نفي كل 
قياس بينه سببحانه وبين شيء من مخلوقاته( ؛ لأنه هو المنزه عن الأمثال 
والأضكال وكيف تشبه الحقيقة الخلقية وكيف تمائل القدرة الفطرة حسبما قال 
القشيري2؟. 


وبذا قدم لنا الصوفية مسلكًا شرعيًا يقوم على النقل ويبتعد كثيرًا جدًا عن 
الركون إلى العقل وأقيسته وبراهينه ولغته» ولقد استبدلوا .عمقدمات العقل رقائق 
القلب وإشارات الذوق» ونبهوا يحلاء أن معرفتهم تفوح من حقائق الإيمان ومن 
الإقرار اليقيى لله بالوحدانية والربوبية المتمتعة بصفات الحلال والجمال مع نفي 
الأنداد عنه جملة9), 


ولا تكاد تشم منها رائحة العقل إلا من أفواه المتأثرين بالمتكلمين أو الفلاسفة 
وسنسوق بعض النماذج لما قريًا. 


موقف الصوفينّ من مشحكلءٌ علاقهٌ الصفات بالذات 

رأينا كيف أن القوم أثبتوا الصفات بلا تشبيه ولا تعطيل إثبانًا يقوم على 
النقل بعيدًا عن كل تصور عقلي؛ وقد وقفت أنظار جمهورهم إلى هذا الحد» 
وحذر أرباب الطريق ثما زاد على ذلك من الحديث عن علاقة الصفات بالذات؛ 
نظرًا لصعوبة المشكلة» وكوفها ليست من الأصول الي يحب على المكلف البحث 


.46 :١ج الطبقات الكبرى للشعراني‎ )١( 

)١١(‏ تاريخ بغداد ج7: 5١14‏ وطبقات السلمي /الا. 

(5) شرح أسماء الله الحسن: 57 .5١‏ 

(4) كما قال التستري والنيسابوري (الرسالة القشيرية: ١141/‏ وطبقات السلمي: 85. 
وعم- 


مسمس سس م سس سس سم ص جب حصب درا أ كفا ز الحهوفية عد 
عنها ولا تستطيع العقول أن تصل إلى حقيقتهاء وعوفا من أن تزل قدم بعلد 
ثبوتا؛ لذا فى الرفاعي كل مريد أن يدل في هذه المعضلة قائلاً: لو تكلم الرحل 
في الذات والصفات كان سكوته أفضل"". 


وأفصح الشسيخ محمد الصغير عن مضمون عبارة الرفاعي فقال: يكفي 
المكلف أن يعرف أن الله موجود. ولا يحب عليه معرفة أن وجوده تعالى عين 
ذاته أو غير ذاته؛ لأن ذلك من غوامض علم الكلام” وحفاياه الي لا ينبغي 
للسالكين أن يخوضوا فيها وإلا انزلقوا فيما انزلق فيه غيرهم» ومن ثم هتف 
الشبيخ زكريا الأنصاري بأعلى صوته: بَعّد قلبك عن الفكرة في الذات 


وصفا9» : 


فإذاما قال الكلاباذي إن الصوفية أجمعوا على أن الصفات لا هي هو ولا 
غيره”؟ فقد أخطأ؛ لأن هذا الرأي ظهر على لسان الأشعري في بداية القرن الرابع 
محري بعدما قام التصوف وتكلم ذو النون والسري والجنيد في علم التوحيد 
على طريقة السلف. ووفدت إلينا عبارات الصوفية المعاصرين للأشعري في القرن 
الرابع ومن عاشوا بعده تمنع الخوض ف هذه المشكلة كما رأينا حى لا يشغلوا 
أنفسهم .يما لا طائل تحته ولا فائدة ترحى من ورائه؛ ورا لا يأمنون معه الزلل 
ويخشون منه الفتنة مستمسكين في ذلك بالمنهج السي. 


وعلى العكس فليس هناك ما يمنع أن يكون الصوفية مسلكهم العلمي 
والذوقي في هذه المسألة هم الذين كان هم كبير الفضل دون الجماعات السلفية 


.١١١ :١ج طبقات الشعراني‎ )١( 
١5 شرح فوائد الفرائد في ضابط العقائد للدردير:‎ )7١( 
.5 (؟) شرح الشيخ زكريا على الرسالة القشيرية:‎ 
.75 الكلاباذي: التعرف:‎ )( 
-وع-‎ 


الأعرئ. في حمل كثير من المتكلمين عن ترك النوض ف تلك المشكلة؛ لأن محمد 
بن أسعد الدوائ: بعدما حال حولة سريعة فيها كر راجمًا وهو ينادي: إنها لا 
تدرك عقلاً بل كشفًا0". 


وصرزح الدردير الفقيه المالكي بقوله: كم هنا من-أسرار اختص بمعرفتها 
العسارفؤن الأخيار” وأكثر من هذا فلربما حملوا الأشعري نفسه على العودة إلى 
الكتتاب والسنة في «سنألة الصفئات خاصة في كتابه: الإبانة على أصول الديانة9”. 


الصسوفية» ويستئى من ذلك بعض من كان له ماض من علم الكلام أو مرج 


التصوف بالفلسفة. 
موقف الغزالي وابن عربي من الملشكلتّ 


إذا تتبعنا ما قاله الغزالي في كتبه وجدناه مثبثًا للصفات ووحدنا له أكثر 
من رأي في علاقة الصفات بالذات»؛ فمرة نراه في كتابه: الاقتصاد في الاعتقاد 
يدافع عن وجهة نظر الأشاعرة عا الصفات زائدة على الذات قائمة يما وهي 
قدريهة ويصحح قَوْهم فيها: لا هو ولا غيره0* ثم يرد بعنف على خصومهم, وم 
كتابه: معارج القدس نراه مرة أخرى يقرل: عالم بذاته وعلمه بذاته ليس زائدًا 
على ذاته» فالعالم هو نفسه والمعلوم نفسه ويثبت لله إرادة وعناية» ولكنه يرى 
أنهما لا يزيدان عرح ذاته':: كما تقول المعتزلة. 


.4١ شرح الدواني على العقائد العضدية:‎ )١( 
.1١5 (؟) شرح فوائد الفرائد:‎ 
.5 الإبانة: لمي‎ 9 
.١714 الاقتصاد: 4ه, 4ه - 5ه والمضنئون به على غير أهله:‎ ):( 
,.١189١ -- 19٠ معارج القدس:‎ )5( 
وعم‎ 


سس سس ب سس سس سس سس سس مس | لق كم ار | لصسطوفية ع 

وفي مرة ثالثة يسوق رأي الحكماء في هالة من التقدير قائلاً: وقال غيرهم من 
المحققين إنها نسب وإضافات ثابتة الأحكام معدومة الأعيان ومعيئ كوهًا معدومة 
الأعيان أنها نسب زائدة على مفهوم الذات؛ ثم يستطرد في احترامه قائلاً: وقال 
غيرهم من السادة: اعلم أن الأسماء والصفات ترجع إلى عين واحدة إذ لا كثرة 
هناك بوحود أعيان زائدة على الذات المقدسة» كما زعم من لا علم له بالله 
تعالى من بعض النظار”'© وهكذا رأيناه طورًا أشعريّاء وآخر معتزليّاء وثالنًا يني 
على وحهة النظر الفلسفية ويصف أرباها بالمحققين والسادة ويتهم خصومهم 
بالجهل وعدم العلم بالله. ولو لم تحد آراؤهم صدى في نفسة وقبولاً ما مدحهم 
ولا رمى غيرهم يعدم العلم. 


أما ابن عربي فإنه مال إلى المعتزلة أولاً فقرر أن مفهوم الصفات سلبيء وأن 
معئئى كون الله عانًا ليس بحاهل وكونه قادرًا ليس بعاحز» وإذا قيل الله 
موجود أو حي فمعناه ليس بمعلبوم وليس ميت» ولا ينبغي أن بحيب بلفظة تعطي 
الاشتراك في الثبوت؛ لأن الصفات لو كانت ثبوتية لكانت غير ذاته» وكنا نعرفه 
بنفس مانراهء ولم يكن الأمر كذلك فدل على خلاف ما يعتقده أهل النظر 
وأرباب الفكر الصفاتيون من المشبهة أرباب العقول0"©. 


وتلك هي وجهة نظر المعتزلة تمامّاء بل لم > يف ابن عربي تأثره الاعتزايين 
فذكرهم في معسرض حديئه لتلك الفكرة قائلاً: إن الذي دفعهم إلى القول 
بالسلبية: غيرتهم أن يشترك الحق مع كون من الأكوان في حال أو عين أو نسبة؛ 
فييلهذا كان مقصودهم أن يلحقوا الأعيان ممطلق العدم”" ويمذا قال النظام من 


.15٠ ضمن مجموع: المعرج‎ ١517-17 الغزالي: روضة الطالبين‎ )١( 
.05 ابن عربي: الفتوحات المكية ج؟:‎ )١( 
05 ابن عربي: الفتوحات المكية ج؟:‎ )5( 

م وه 


التحسوف الإسلاسي 
المعتزلة وضرار بن عمرو وحفص الفرد من الحبرية.. 


وأيضًا وافق الحكماء ثانيًا في القول بأن الصفات ليست أمرًا زائدًا على 
الذات خحشية ألا يكون الذات إلا بماء أو أن تتصف بالنقص إذا لم تقم الصفات 
بماء أو تكون معلولة لها وهي عينها فيكون الشيء معلولاً لنفسه أو غيرها فيكون 
معلولاً لعلة أحنبية» ويلزم منها تقدم العلة على الذات؛ وافتقار الذات إلى العلة» 
ووحود أكثر من علة لتعدد الصفات وهذا كله محال» وإذا استحال هذا بطل 
كون الصفات أعيانًا زائدة على ذاته وثبت أن: مشيئته وإرادته وعلمه وقدرته 
ذاته. وتعالى الله أن يتكثر في ذاته» بل له الوحدة المطلقة0©. 


وبذا قال الفارابي وابن سيناء ويحانب هذا فقد تبئ وجهة نظر الفلاسفة في 
القول بأن الصفات السلبية والتنزيهية لا تدل على تعدد ذاته لكوفها مجموع ذاته 
ومعقولة في التمييز بعضها من بعض؛ وأما الصفات الكمالية فهي نسب وإضافات 
لا أعيان زائدة وهي أمور اعتبارية لا تؤثر في وحدة الذات وليست علة 
لكماله9؟. 


وبالنظر إلى هذه الآراء فإن ابن عربي كان أقرب إلى المعتزلة والحكماء من 
الأشاعرة خلافا للدكتور عثمان ييى وإذا كان لنا نعقب على مسلك الغزالي 
وابن عربي فإننا: 


)١(‏ نلفت النظر بادئ ذي بدء أن التمايز بين الصوفية السنيين والمتمسكين با 
عليه السلف وبين الصوفية المتأثرين بالنزعات الكلامية والفلسفية يظهر 
أكثر ما يظهر في كل من يتصل بالتوحيد والمسائل الإلهية والكلامية بصفة 


.58٠6 711١ ابن عربي: الفتوحات المكية ج١: الالاء‎ )١( 
.617 051 ابن عربي: الفتوحات المكية ج١: 7ه‎ )١( 
-4و4-‎ 


لالمسسسسسس سس سي الافكار المسوفية سب 
عامة» وذلك عندما نرى الحشد الأكبر من رجال القوم ينأون بأنفسهم عن 
التغلفل والتعمق وإثارة المشاكل ويتورعون عن التعامل مع الذات الإهية 
تعاملاً عقليًا تخضع فيه الأفكار المتصلة بالله لمنطق العقل وتصوره؛ بل 
يستمدون يقينهم بالله من كتابه وسنة نبيه 6. 


وفي الوقت نفسه نرى بحرى آخر من بين الصوفية يعلنون في كثير من 
المناسبات تمس كهم بالشرع واعتمادهم عليه؛ ولكننا سرعان ما نحد مواقفهم 
تقترب من العقل أكثر من اقترابما إلى الشرع» وتحعل العقل سندًا للها في علاج 
المشاكل بصورة تفوق الركون على الشرع فيها. 


ولذا تعمدنا إبراز التيار العام السيئ والتنبيه على النحرى الآخر كلما عنت 
مشكلة ينفصل هذا عن ذاك فيهاء ولم نعتمد على محرد إعلان أي فريق أو أي 
صوف يمفردهه. بل كان حل اهتمامنا بحقيقة الموقف الذي يقفه كل على حدة 
وبواقع المسلك الذي يعلنه صراحة» والذي قد يجد المنصف نفسه إزاء بعض 
الأفكار -كتلك الي سيقت على لسان الغزالي وابن عربي- عاحرًا عن الدفاع 
عن أربليها وإيقاء صفة السلفية الكاملة هم وذلك لما يبدو عليها من تناقض أو 
من تأثر بالغ بتيارات كلامية أو فلسفية أو من خروج عما عليه رحال السلف 
الصالح؛ ولأن أصحابما وهم يعالجون بعض المسائل يرتدون ثوب العلم: ويظهرون 
وكافم يمثلون الثقافة العلمية والروح الفكرية أكثر من تمثيل الروح الدينية 
الصرفة. 

وتعمدنا أن نسوق الغزالي وابن عربي كشاهدين وكممثلين هذا الرافد الذي 
يجري على قاع كلامي أو فلسفي وما أدل على تمثيل هذين الصوفيين 
وأشباههما للروح العلمية من تقلبها بين وجهات النظر المتعددة والمتناحرة 
وارتدائهما لعدة أثواب فكرية» كل ثوب له أعلام ووشى يخالف الثوب الآخر. 


-446- 


ص التحصوف.. الإفتلافي... 

)١(‏ وإذا خعصصنا الغزالي بوقفة انفرادية وجدناه رغم ما قلناه في المراحل الي مر 
ها لكي يصسبح أكثر ميلاً إلى السنة لم يسلم نهائيًا من صلاته بالكلام 
والفلمنفة؛ ولم يكن سلفيًا بحا في جميع مواقفه بما جعل ابن خلدون يعده 
أول من كتب عل الكلام على طريقة المتأخرين الذين مزجوا العقائد 
بالفلسفات والأقيسة المنطقية0"©. 


وقال دي بسور: إن مذهب الغزالي في الكلام لم يسلم من تأثير النظر 
الفلسفي» شعر بذلك أو لم يشعر”". 


ونحن نقول إن انخراطه في سلك التصوف قد حرره من علم الكلام إلى حد 
تبن و اتعدلك أسو ويه وتدالئسه بصررة. كليه وإن. يعنف للد يع 
الصلات» وقد دفعته تلك الحرية إلى أن يكون سنيًا أحيانًا أشعريًا أحيانًا أخرى» 
ومعتزليًا أو فيلسوفًا في مرة ثالثة دون التقيد.مذهب الأشاعرة الذي كان عليه قبل 
التصوف. 


وفي هذ الموقف الذي نحن بصدد دراسته كان يجب عليه فيه ألا ينحاز إلى 
رأي الأشاعرة ولا إلى رأي المعتزلة؛ لأن كلا منهما لم يسلم من النقد؛ ولم يسلم 
من الخصوم بأي دليل ما اعتمد عليه الفريقان» فلم يصحح المعتزلة قياس الغائب 
على الشاهد الذي عده الأشاعرة أول دليل في إثبات الصفات وزيادقاء وردوا 
عليه بأن الصفات مختلفة شاهدًا وغائبًا حسب اتفاقكم. 


ومن العجحيب أن الغزالي نفسه دحض القياس» وقال: إن الله مباين للشاهد 
ومئلنزه عن جميع صفات المخلوقات» وفوق ما يصفه الواصفون: فلك العلو 
)١(‏ ابن حلدون: المقدمة /91". 


(؟) دي بور: تاريخ الفلسفة في الإسلام: 7171. 
ووعي- 


سعسلسللسسشسشسشس سس الاق صكار الصسوفية سس 
الأعلى فوق كل عالء والجلال الأيحد فوق كل حلال» ضلت فيك الصفات» 
وتقدست دونك النعوت» وحارت في كبريائك لطائف الأوهام» وهذه كلمات 
الأبرار المصطفين الأخيار”'؟ ونادى بالإمساك عن الحديث في الله حسيما جاء 
في الحديث: «إذا بلغ الكلام إلى الله فأمسكوا». 


وعندما قال الأشاعرة: إنه لو كان مفهوم كل صفة عين الذات لم يفدٌ حملها 
رد الإيحي بأنه لا يفيد إلا زيادة المفهوم دون الماصدقء وإذا قالوا: لو كان العلم 
نفبس الذاتء والقدرة نفس الذات» لكان العلم نفس القدرة ولكن مفهومهما 
واحداء بالتاللي رد الخصوم بأن التغاير في المفهوم كاف لتحقيق التمييز بينهما مع 
كوهما نفس الذات2. 


وهكذا لم تسلم وجهة النظر الأشعرية من: الاعتراضات؛ فكان ينبغي على 
الغزاليي أن يدع ما عليه إشكالات لما فيه السلامة وهو التفويض وترك الخوض مع 
التصديق بالنعوت والصفات» خاصة وأن الأشعري نفسه قد رحع إلى الكتاب 
والسنة ودعا إلى ذلك في كتابه الإبانة كما سيق وأيضًا فهو ليس مسلك الصوفية 
النوقيين المعتدلين الذين يثلون الجمهور الحقيقي للحركة الصوفية» واليَ قامت 
أساسًا على الشرع وتطلعت إلى أسراره. 


ولا يفوتنا أن نشير بصراحة إلى أن المريد الذي دحل رحاب التصوف اليا 
مسن الانتماء المذهبي الكلامي أو الفلسفي, وتتلمذ على شيخ اختص هذه الميزة 
نشأًغالبًا على مذهب السنة» والطالب الذي وفد على الساحة الصوفية من 
حقول الفرق أو التفلسف لم يسلم غالبًا من الأعشاب الضارة الى عهدها في 
السبقاع السابقة» ومن الفريق الأول تكوّن الجمهور المعتدل؛ ومن الفريق الثاني 


.5147 :١ج الإيجي: المواقف‎ )١( 
سباوع-‎ 


حدا ديق لامالا 
تشكل التيار الذي مزج الروح بالعقل. 


(5) ونختتم هذا التعقيب باللقاء مع ابن عربي الذي جاس خلال الديار الكلامية 
والفلسفية والسلفية» والذي أكثر الميل نحو الفلسفة والنزعات المصطبغة 
بذلكء وهذا هو السر في أنه تبى وجهة نظر المعتزلة لقرهم من الفلاسفة 
والتقائه معهم في مسألة الصفات على وجه خاصء وليته علم أن أدلة هؤلاء 
لم تسلم هي الأخخرى من الطعون؛ حيث رد الأشاعرة على دليل الأحوال 
الأول» وهو: لو كانت الصفات زائدة للزم تعدد القدماء وبه كفر النصارى 
فقالوا: إن الكفر إثبات ذوات قديمة لا ذات واحدة لها صفات قليكة. 


كما ردوا على قول المعتزلة: إن عالميته وقادريته واحبة فلا تحتاج إِلّى الغير 
بأن العالمية ليست أمرًا وراء قيام العلم به فيحكم عليها بأفها واحبة كما تقولون 
أنتم يا معتزلة؛ إلى “لحر ما قال هؤلاء ورد هؤلاء» فكان الواجحب على ابن عربي 
أن يترك المطعون فيه ويفد إلى اليقين الصافي» هذا من ناحية» وأيضًا فإن فكرة 
سلبية الصفات أو نفي الضد لا يثبت المقابل» بل لا بد من زيادة على السلب 
حىّ يصح الاتصاف. 


وفوق هذا فإن الوقوف عند القول بسلبية الصفة يتناق مع رأي ابن عربي في 
نظرية الوحود وإن كل ما فيه إنما هو أثر الصفات ومقتضى الأسماء» والوحود 
الساري في الموجودات حق ظاهر أبدعه الحق الباطن» وكل صفة فيه إنما هي اسم 
للمسمى وهو الله المسمى بكل اسم والموصوف بكل صفة والمنعوت بكل 
نعت”(2 ولو كانت الأسماء والصفات سلبية ما تحقق الوحود الظاهر. 


وبالتالي فقد بطل القول بالنفي وصح الإثبات وتناقض ابن عربي مع نفسه 


.١1 الاء ولوامع البيان للفخر الرازي:‎ - 7٠١ ابن عربي: الفتوحات ج؟:‎ )١( 
حيووعي-‎ 


سلس سس سس لافدكار الصسسوفية سس 
تناقضًا بيئاء وإني لأرجو أن يكون قد أدرك عدم صحة ما عليه المعتزلة والحكماء 
ومبا جاراهم فيه فصححه في تحفة السفر, وهو يعظ المريد ويبين صفته ومقاماته 
عنندما قال: وأن تكون عقيدة السالك خالصة نقية بأن يكون اعتقاده اعتقاد 
السلف بريكًا من الرفض والاعتزال والجير والتعصب والجدال0©. 


وأحشى ما أخشاه على النفس وعلى ابن عربي أن يكون قالها يعظ المريدين 
ولا يعظ نفسه أو أن يكون قد قاها مدعيًا أن حال المريد لا يسمح له إلا 
بتقايد السلفء أما هو فقادر على الخوض ف المسائل وتشقيقها. 


وأخيرًا فإني أدعو الكل إلى الرجوع لحومة النور ويقين الكتاب والسنة وترك 
الجدال والمراء والاعتصام ما جاء به الرسول يِه فقد صح قوله: «تركت فيكم 
ما إن تمسكتم به لن تضلوا بعدي أبدًا كتاب الله وسنتي» ولا عيب في الرجوع 
ولا حرج فقد رجع كثير من المتكلمين بعدما ثبت لحم خيبة ما هم عليه وسوء 
صنيعهم حين خاضوا في الصفات حسبما حدثنا ابن الصلاح”" في فتاويه. 


)١(‏ ابن عري: تحفة السفر: ه/9. 
زهة فتاوى ابن الصلاح: و3 كرك 
-4464- 


عد ]لتسسوف الإسلاءي 


الصفات السمعيت الموهمة 


إذا ثبت أن الصوفية اختلفوا عن النفاة وَامْوَوُلين من المعتزلة وعن الصفاتيين 
المشبهة من الكرامية والشيعة والمرحئة والحشوية» واتضح لدينا أنهم نزهوا الحق 
من إثبات الصفاتء وأن الأكثرية منهم لم تخض ف المشاكل وراء ذلك»: فما 
موقفهم على وجه التحديد من النصوص الي أوهمت التشبيه» كالاستواء واليد 
والقدم والأصبع والأنامل والوجه واليمين والجنب والساق والفوقية والقرب 
والمعية والإتيان والنزول وابجيء والفرح والضحك والتبشبش وغيرها ثما نطق 
ما القرآن والحديث؟ 


لكي بحيب على هذاء ولتستبين المواقف الصوفية لاخظنا أن رجال القوم 
تنوعت مواقفهم, فبينما نرى الأكثرية منهم تفوض المعئ إلى الله مع الإيمان 
بأصلهء وتحيل ظاهر اللفظء إذا بفريق آخر يسلم بنفس اللفظ الظاهر وما يحمل 
بن معان وإذا بفريق ثالث يتردد بين التفويض والتأويل» وسنتجول مع هؤلاء 
وهؤلاء ثم نحكم في النهاية حكمًا عامًا. 


أولا: التفويض المعنوي 

إنما سمينا النوع الأول من التفويض بالمعنوي لأن أربابه حكموا بالتشابه 
اللفظي فقط» وقالوا: نسلم ما تحت اللفظ من معن لعلم الله» ونتوقف في الحكم 
على تعيين المراد» ويرى أبو بكر الواسطي أحد أتباع هذا الفريق أن الله ليس 
كذاته ذات ولا كصفته صفة» إلا من جهة موافقة اللفظ. 


ويشرح القشيري هذه العبارة فيقول: قد يوافق اللفظه اللفظ والاسم الاسم 
ولا يقتتضي التشاكل لعدم التساوي بكل وجه”" وبالتالي فمهما تشاهت بعض 


19) أسماء الله الحسئئ للقشيري: 8لا .4١‏ 


مسن هس 


لسغ سس الاقسكار السسوفية سس 
الصفات السمعية مع ما لدينا من صفات وأسماءء فإنه لا يعن أن النوات 
متشاهة؛ لأن التشابه اللفظي لا يثبت التناسب بين الذوات ولا يلغي التباين» وإنما 
يحدث ذلك لو كان التشابه في المعئ لا في الأسماء”"'. 


وعلى هذا اتفق الصوفية مع ابن حزم الظاهري؛ وعندما انتقل الصوفية 
للحديث عن مفهوم الألفاظ المهمة ومعانيها أكد الفضيل والجنيد على سلامة 
الستفويضء؛ وعلى ضرورة أن يلتزم المريدون بالإيمان بأنه سبحانه ينزل ويأنتي 
ويفعل ما يشاء بلا كيفية ولا جهة ولا مشاكلة ولا مشاقة ولا تحديد2"0 » وقرر 
السهروردي أن هذا التوقف هو مذهب الصوفية كافة في كل صفة سمعية”" وقال 
ابن زروق: ومذهب الصوفية ف ذلك تابع لمذاهب السلف في الإثبات والنفي» 
فليس عندهم إلا اعتقاد التنزيه ونفي التشبيه مع تفويض ما أشكل بعد نفي 
الوجه امحالء وهم يؤمنون بالأصل ويسلمون بثبوته لله مع اليقين بالتفويض في 
تعيين الكيفية أو المراد©). 


.وهذا الرأي هو أحد قولي الغزالي وابن عربي حينما دعوا معًا إلى مذهب 
السلف وأصرًا على أن من بلغه آية قرآنية أو حديث فيحب عليه أن ينزه الله 
سبحانه عما يوهمه النص» وليصدق به مع الاعتقاد أنه أريد به مععى يليق بحلال 
الله لا نعلمه ونعجز عن إدرك المعئ المقصود وراء اللفظ» فيحب السكوت عن 
السؤال والبعد عن التصوف في الألفاظ الموهمة بالتفسير أو التأويل أو التصريف أو 


)١(‏ الفصل في الملل والنحل لابن حزم ج؟: ا 

.0١ :١ج اليلاني: الغنية لطالبي طريق الحق‎ )7١( 

() روضة الطالبين للغزالي ضمن مجموع: 1514 - ١586‏ 
(5) قواعد التصوف لابن زروق: 72 .7٠-‏ 


- 


عد ]لتسسوف الإسلامي 
التفريع أو اللجمع والتفريق0"©. 


ولا نسمع لما يقوله البعض من عقوهم أو ما يقوله المشبهة» وندين بأن 
قربه عين بعده؛ وفوقيته لا تمنع وجوده ولم يقيد سبحانه الفوق عن التحت ولا 
التحت عن الفوق؛ لأنه خالق الفوق والتحت كما لم يقيده الاستواء على العرش 
عن النزول إلى السماء الدنياء ولم يقيده التزول إلى السماء الدنيا عن الاستواء 
على العرش» كذلك لم يقيده الاستواء والنزول عن أن يكون معنا أينما كنا 
باللعيئ الذي يليق به على الوجه الذي أراده .. ما له حد يُعَنْيُه وهو المطلوب 
افير 


فكل صفة أو اسم أطلق عليه فهو بالمعن المراد لله سبحانه لا بالمعيئ الذي 
نعنيه نحن وقالا: إن تأويل المتشابمات قد يخرجها عن مراد الله والمؤول حاكم 
بمراده على مراد الله وهو حكم بالتخمين والظن» والآيات المتشابة لم توضح 
بآيات ولا بأحاديث أخرى تخرجها عن المع الموضوع له اللفظء فلو فسرناها 
من تلقاء أنفسنا لكنا من يحرفون الكلم من بعد مواضعه أو من بعد ما عقلوه 
وفوق هذا فالتخحمين والظن ابتداع0". 

لا اتباعء وقد استند هذا اجمع التفير من الصوفية على قوليه سبحانه: 
( هو أي أَنرَلَ َلك الكتب مِنْه ءاي ْححَكَمَتُ هي أم الكتب وَأَحَرٌ 
مشهت فَأما الذي فى لوبهم يم فميعُونَ ما نََبَه نه أنجقاء ألْفِمَنَةِ 
وَاَبْتِعَاءَ تأويلهء وَمَا يَعلَمُ تَأويلَهُ: إِلَّا آللّهُ وَاَلْرَسِحُونَ فى الْعِلم يَقَولُونَ 
ءَامَنًا بي كلك يْنّ عدلر رَيَتَا 4[آل عمران: :] ورأوا أن الآية مقطوعة وأن الكلام 


.435 254 2" الغزالي: الجام العوام:‎ )١( 
,7364 5817 ابن عربي: الفتوحات المكية ج؟: 24 ج١: 48ل‎ )١( 
.4 وابن.عربي: الفتوحات ج؟:‎ 2١8 7؛ فيصل التفرقة:‎ 5٠-574 الغزالي: قانون التأويل‎ )1( 


لاو و- 


5 5 دا دودو عط معدل 00 
تم عند قوله تعالى: 9 وَمَا يَعْلَمُ تَأوِيلهُ إلا آنَّهُ ». 


والمتشابه في نظرهم ما لم يكن لأحد إلى علمه سبيل مما استأثر الله تعالى 
بعلمه دون خلقه كما قال: جابر بن عبد الله وابن عمر وابن عباس وابن 
مسعود وأَبي بن كعب وعائشة وأم سلمة وعروة بن الزبير من الصحابة» وعمر 
بن عبد العزيز وأبو نيك الأسدي ومطرف والحسن البصري وابن معين ومالك 
بن أنس وسفيان بن عيينة ومعمر بن راشد والأوزاعي والشافعي وسحنون وسعيد 
بن حبير ووكيع وعموم الفقهاء ورحال الحديث والكسائي والفراء وابن عبيد. 


وكلهم اتفقواعلى أن تمر الصفات والمتشابمات كما هي بلا تأويل أو 
تكييف”" مما يجعل الصوفية سلفية من الطراز الأوحد وسنية على وحه دقيق 
وواسع. 


رجعدّ الغزالي وابن عربي إلى التأويل 

لم ينبت هذان الصوفيان عند حد ما قالاه من البعد عن التأويل والتمسك 
بالتفويض وإنما كرا راجعين يعلن أولهما أن التأويل حائز يحقدار الضرورة وهو 
مقصبور على ما تشابه من الآيات ذات الصلة بأصول العقائد واليٍ قام البرهان 
على استحالة المراد منهاء ويصبح التأويل في هذه الحالة مسألة اضطرارية أدى 
إليها خوفنا من التحسيم أو الشك والإيهام أو تطرق الشبهات حول الذنات 
الإلحية؟ نظرًا لوجود النصوص الباعثة على ذلك7". 


وأول ابن عربي قوله سبحانه: ( وَأَلسَمَيوتٌ مَطو: يت بيمِينه- 4 


)١(‏ تفسير القرطبي: 0153١‏ 1587 015818 1538ء ورسالة ذم التأويل لابن قدامة 
ضمن مجموع 54 - /ا. 
)١(‏ الغزالي فيصل التفرقة: ه76١‏ -1727ء روضة الطالبين .١١6‏ 


سوا جح 


سحت التصضوة- الاسلامي. 
[الزمر: 507] بسأن المراد وقوعها تحت حكمه؛ وأول الضحك والفرح بالقبول 
والرضاء والتبشسبش بإظهار السرور وإنسزال النعم والنسيان بالعذاب الأليم 
للغضبء ولم يدع شيئا'” إلا أوله على هذا النحو. 


ولا أتهم الرجلين بالابتداع والخروج كما حكمنا في مسألة علاقة الصفات 
بالذات؛ لأن قضية التأويل أذ يما جمع من السلف كمجاهد والربيع ومحمد بن 
جحعفر بن الزبير والقاسم بن محمد وكأبي العالية الذي أول الاستواء بمعين العلو 
والارتفاع. 


ونرى مع هؤلاء الإمام مالك رغم أنه نادى أولاً بالتفويض .ون الاستواء 
معلوم والكيف محهول إلا أنه عاد بعد ذلك فأول النزول بتنزل الرحمة والأمر 
وشاركه ف القول بحواز التأويل الأوزاعي بعد فيه عنه أيضاء واعتبر الإمام أحمد 
من أقوى المتحمسين للسلفية ولكنه قد أول ثلائة نصوص هي «الحجر الأسود 
يمين الله في الأرض» و«قلب المؤمن بين أصبعين من أصابع الرحمن» و«إن لأجد 
نفس الرحمن من قبل اليمن». 


ومال الطسبري والقرطيي وابن كثير والنسفي وأبو السعود والإمام النووي 
والقسطلاني إلى التأويل» هذا كله قلنا: إن تبديع المؤول بعيد لكون السلف الم 
يتفقوا تمامًا على التفويض» وكل من المفوض والموول يجد استثناسًا من أقوالهم 
كما بع أده يستدل المؤول بالقراءة. الي تقف على قوله سبحانه: ( وَمَا يَعْلْمْ 
تأوِيلهُ: إلا ا وَألردسِحُونَ فى الْعِلم » [آل عمران: 0] وأن يقول مع أبي العباس 
اأحننا بهم أن الرجوخ ينض نهنا كر من لمكم الذي بتري عله 
جميع من يفهم كلام العرب؛ وف أي شيء هو رسوخخهم إذا لم يعلموا إلا ما يعلم 


.175- 1519 :١ج الفتوحات‎ )١( 


سدع ىوه 


الجميء(2) فأرباب التوقف والتأويل سلفية في هذه النقطة. 


ثانيًا: التفويض الظاهري 

ليس غريبًا أن نستعمل هذا العنوان بل هو أصدق-ما يقال على حال الحيلاني 
وابن تيمية؛ لأنهما منعا التأويل ورفضاه محتجين بأن النني لم يصرف الموهمات عن 
ظاهرها ولم يقرن بخطابه ما يصرف به القلوب عن فهم المعئ الذي لم يرد لاسيما 
إذا كان باطلاً لا يحوز اعتقاده'2: فلما الم يتحها إلى التأويل كانا مفوضين» 
ولكن التفويض عندهما ليس ترك المعيئ لعلم الله بالكلية وليس توقفًا عن ظاهر 
اللفظ أيضاء إنما هو الإقرار والتصديق .ما جاء به اللفظ على حقيقته اللغوية. 


وقد دفعهم إلى القول بأنه سبحانه في جهة العلو مستو على العرش محتو على 
الملك محيط علم بالأشياء» وهو فيما لم يزل موصوف بالعلو والقدرة والاستيلاء 
والفعلية على جميع خلقه من العرش وغيره فلا يحمل الاستواء إلا على ذلك» 
فالاستواء من صفات الذات بعدما أخيرنا به ونص عليه وأكده في سبع آيات من 
كتابه0”" واستدلا على فكرة الاستواء هذه بحديث أبي هريرة: «لما خلق الله 
الخلسق كتب على نفسه كتابًا وهو عنده فوق العرش إن رحمتي غلبت غضبي» 
ويقول النبي: جأل تأمنونني وأنا أمين من في السماء» وقوله للحارية: «أين الله 
فأشارت إلى السماء فقال: أعتقوها فإها مؤمنة» وقوله سبحانه: ( مَأمِدمُ من 
فى أَلسَمَآءٍ 4 [أشك: ]١‏ ويقفون على قوله: # وَهوَ أَلّهُ فى أَلَمَوَتٍ » 
[الانسام: ؟] ويستأنفون بعد ذلك والنتيجة عندهم أنه لا يجوز وصف الحق بأنه في 


)١(‏ انظسر تفسير القرطبي ١١11١‏ وابن كثير ج7ء وإرشاد الساري ج١٠:‏ 75147 ومسلم 
بشرح النوؤي ج": /. 

(؟) ابن تيمية: مجموع الرسائل والمسائل ج١: .1١55‏ 

("؟) الجيلاي: الغنية ج١:‏ 19 - .ه. 


سس التسسوف. الإسلادي 
كل مكان بل يقال إنه في السماء على العرش0". 


وأحب أن أقول: إنهما ليسا مشبهة ولا حشوية لعدم ادعائهم القعود 
والمماسة:؛ وليسا مأولة لعد اتفاقهم مع المعتزلة والأشاعرة على التأويل وليسا 
ظاهريين كابن حزم؛ لأنه لم يرتض ما ذهبا إليه ولم يصدق بظاهر النصوص بل 
اتفق مع الصوفية كما قلناء وليسا متوقفين مسلمين كما هو مذهب أغلب 
السلف ومعظم الصوفية لقوهما بجهة العلو لله سبحانه وأنه في السماء ولو أهما 
تركا كيفية الاستواء لعلم الله إلا أن زعمهم العلو مردود شرعًا وعقلاً: 


أما شرا فإن الله يقول:0 قل لِمَن ما فى أَلسَمَبوتٍ والأزض" قل بل » 
[الأنعام: ؟] 8 لَه ما فى أَلسَمَوتٍ وَمَا فى آلأرض وَمًا بَيَجُمَا 6[له: *] ( وَهُوَ 
لْذِى فى السْمَاءٍ لَه وَنى آلأرْضٍ إِلَنهُ » [ازعرف: :+] ويوضح الفخر الرازي 
أن هذه الآية من أول الدلائل على أنه تعاللى غير مستقر في السماء لكونه سبحانه 
بين أن نسبته إلى السماء كنسبته إلى الأرض فما كان إِهًّا للأرض مع أنه غير 
مستقر فيها فكذلك يجب أن يكون إِهًا في السماء مع أنه لا يكون مستقرًا فيها(» 
وإلى ذلك ذهب العلامة أبو السعود. 


وأما عقلاً فإن الجيلاني نفسه صرح أن الله خالق لجميع الجهات7؟ فكيف 
يعقل أن يكون الحق في جهة العلو وهي مخلوقة مع أنه كان أزلاً قبل الجهات 
وقبل المخلوقات» ثم إن السماوات مكان والمكان منتاه فلو كان الحق فيها لكان 
متشكلاً وما ومتناهيًا مثلها ومحدودًا بحدودهاء ولكان كذلك قابلاً للزيادة 
والنقصان مختصًا ممقدار معين» ولو كان في السماوات فهل يقدر على خلق عالم 


)١(‏ الحيلاي: الغنية ج١1:‏ 49 -.ه., 
)١(‏ الرازي: مفاتيح الغيب ج4: ٠١‏ 
(؟) الغنية ج١:‏ 01. 


سوروت 


ل ا 2 00 
فوقها أم لا؟ لو قدر لكان تحت هذا العالم الجديد ولو لم يقدر لكان عاحرّاء ولو 
كان في السماء لكانت محيطة به فيكون أصغر من السماء والسماء أصغر من 
العرش بكثير””. 


وكل هذا بين البطلان مما يجعل فكرة الجيلاني وابن تيمية متهافتة إلى الغاية 
وتخسرجها عن إجماع العلماء وعن موافقة ظواهر النصوص وضرورات العقل 
وتوقعهما في ا حالات الي لا يستطيعان الخروج منها. 
مرفا السلامة أولى 

وبعد أن قلنا: إن السلف منهم من فوض ومنهم من أول» ورددنا التفويض 
الظاهري نأتي الآن إلى الطريقة المثلى وإلى المححة البيضاء وإلى النور الأبلج فنرى 
التفويض المعنوي أسلم من الزلل وأبعد من الوقوع في الفتن ومن تعيين معئ قد لا 
يكون مرادًا لله والتزام طريق السلامة في محيط العقيدة أحق من الضرب في 
متاهات العقل ومن اتباع طريق الظن والتخمين في التأويل مهما ادعى أربابما أن 
طريقتهم أعلم وأحكم وأدعى لغلق أبواب الريب خاصة وأن الشرع لم يطالبنا إلا 
بالإبمان بالله وبصفاته دون الخوض فيها. 


وبالتالي فالتفويض سير في ثبات وطمأنينة» والتأويل حهد متأرحح قد يودي 
بالزلل» ويحانب هذا فإن الصحابة لم يرد عنهم تأويل يذكر ولم يرد عن الرسول 
يك وهو أرسخ الراسخحين» ولو ورد لكان مدعاة لبتر النزاع ولكان ححة على 
الجميع بالعكس ورد ما يدعو إلى الإمساك عن التأويل مثل قوله صلوات الله 
علسيه وسلامه: «إذا رأيتم الذين يبتغون ما تشابه منه فأولتك الذين سمى الله 


)١(‏ ابن حزم الفصل ج32: ١7٠7‏ وتفسير القرطي ١ه‏ وابن كثير ج7: الحفة ومفاتيح 
الغيب للفخر الرازي ج7: 517-17 وتفسير أبي السعود هامش الفخر ج8: 258 
وتفسير القرطبي 5588 -03565 118 


الى هسم 


سسحت |لتمسنوف الإسلاهف. . 20 
فساحذروهم» وف رواية.الإمام أحمد عن السيدة عائشة رضي الله عنها: «فإذا 
رأيستم الذين يجادلون فيه فأولئك الذين عنى اللسه فاحذروهم» وعن ابن العاص 
عن رسول الله قال: «إن القرآن لم ينزل ليكذب بعضه بعضمًا فما عرفتم منه 
فاعملرا به وها تشابه فآمنوا به» وفي رواية الإمام أحمد: «فما علمتم منه فقولوا 
وما جهلتم فكلوه إلى عَالمُه» وهاه الأدلة ترحح أن نقف ف الآية المذكورة على 
قولسه تعالى: ١و‏ يَعْلْم ويه إل لله 6[آل عمران: ؟] ومن ناحية ثالثة فلو 
عطفنا قوله والراسخحون على لفظ الحلالة لم يكن لقوله تعالى: (كُلعٌ مّنْ 
عِند رَبْنَا4 [آل عمران: 7] فائدة تذكر في الآية؛ لأن وجودها وفائدتها مرتبط بجال 
وقسول تفويسض الراسحين وأيضًا فإنه لا يجوز أن ينفي اللسه سبحانه شيئا عن 
الخلق ويثبته لنفسه ثم يكون له في ذلك شريك. 


ويعضد هذا ما جاء في قراءة أَبَّ بن كعب: «ويقول الراسخحون» وقراءة ابن 
مسسعود «إن تأويلسسه إلا عند الله» والتسليم أو التوقيف يقطع على من ابتغى 
المشاهة للفتنة ويصده عن ذلك. 


ولو أغلق هذا الباب جيدًا ما استطاعت المجسمة أو المشبهة أن تتسلل إلى 
أفكارها من ثقوبه» ورا يودي فتحه إلى دخول الراسخ وغير الراسخ فغلق الباب 
أولى وأوحب ولذا ضرب عمر صبيغ بن عسل؛ حى شج رأسه حين.قدم المدينة 
يسسأل عن متشابه القرآن ولو كان جائرًا ما شجه وما ضربه؛ واللسه نسأل أن 
يحفظنا ويحفظ علينا قلوبنا و ديننا. 


وى بج سه 


الموضوع 
الفصل الثاي: المنهج أو نظرية المعرفة ع دق وح سا اا 06 
اهتمام الصوفية بالعلم المطلق «الأبستمولوجيا» 00 
التسمية والاستقلال 6ق م ومو واو ة اه ع عل ولط اق لاجو لاقع 321 قو وال ق 30 


منابغ المعرفة إجمالا في ضوء النظرة الصوفية للإنسان 


أولا: الإدراك الحسي عند الصوفية وفي القرآن جع الف لووول ا ري 
نقد امس 000 ش”52# 


ثالنًا: الشك وأثره على المتابع التقليدية 000000 ”2«2#ظ1( 
الشك المطلق إدراك بلا إدراك 00 
الشك المنهوحي توقف وانطلاق 0000 


وومنوةوميءووةوةور و مثووة 


ففوووووومووووويووووه 


اه 


ىه 


حك التمسوف الإسلام 


أسباب الشك الظاهرة اما 


موازنة بين شك المحاسببي وشك الغزالي 


علاقة الشك بالتصوف مشو او اخلط خم اكوا اول 
رابعًا: الإدراك القلبي 1[ 00011 
الإجماع على شرعية المنهج الذوقي 00 1[ 1570011 
المميزات العامة هذا الإأذراك ................تييي نت تيمم ة .ينف 5221 
أسماء ذات دلالات واحدة واضحة ...00 2ه 


طريق الإدراك الوهيي 


١-السلوك‏ بالشرع 1[ 101 


فاوافرف فوم مم موا وو 


وفووف ووم قيفو ووو وه وم نوو 


وففف قوعي ومع ميقم ميم ينع ميم نممو رو وو مفجم يميم مهمه ممه 


عاو ؤو- 


فيي مو مقيووةة رونو نوميم م يمرن مم مو م مون 


م 


لام 


١-التجربة‏ كسب .كعئ ووهب معن فوط م ا 
؟"'-صعوبة المنهج ومخاطره 7 تب0011 0 0 
"'-نموذج من تمحيص الذوق 5 1 ك2 


4 -ضرورة التثبت فقوم ثمة فوم ة فم وو ولو ووه 


ه-أسس التثبت وموازينه 9 2ظ21 


1" -معق الاحتكام إلى العقل 00 
/ا-اشتراط الفائدة من الكشف 00 ش25 


تحامسًا: طبيعة الإدراك عامة 


محاولات شاقة لتفسير طبيعة الذوق 5*6 
الإقرار بالعجز عن فهم كيفية الإدراك 2070111 
سادسًا: إمكان المعرقة وحدودها 00 ش*2ظ2 
حدود اليقين عند الاعتقاديين مق م ا ا 1 
المسلك الأول: حدود المعرفة في الحس والعقل 1 
المسلك الثاني: درجة اليقين في الإدراك الذوقي 53077 


-4وم- 


التسوف الإسلامي : 


الموضوع صفحة 
التفاوت ف اليقين قول بالنسبية ا 1 ا 
الفصلالثالث: المضطلحات الصوفية ولغة الرقائق 0 
المبحث الأول: المصطلحات الصوفية ... ا م الو 1 
الاصطلاح العلمي تعريفه» ضرورته؛ شروطه 00 0 اا 0 
مى بدأت هذه المصطلحات؟ ز ز[ [ز ز[ ز [ ز ز ز ز ز 0 010100000000 لوا لا 
المصادر الرئيسية للمصطلحات الصوفية ا ل 180 
أولاً: الكتاب والسئة وعصر السلف 1 00 
تعقيب على المصدر الأول 0 0 
ثانيًا: اللغة وعلومها ا لم ها 
ثالنًا: المنطق والفلسفة ..., 0 0 0 0 00 
سمات المصطلحات والحكم عليها موتماتفاط امق ل ‏ د الال ة  1١2‏ 
السمة الأولى السعة والكثرة اا و و لوا وا الا علو وم وي 134 
السمة الثانية الشمول 1 1 1 1 1 ا 0 
السمة الثالثة السلامة وإمكان الفهم ل ل ل ا ا 
السمة الرابعة غموض البعض وبعده و الي ل وا ا اا ال و ا + 13517 
اللبحث الثاني: أسلوب اللطائف الصوفية 1201111116 ين 
التعبير استجابة حيوية اعمج احا اد كوكم قل ام فرعم فيد نمو امم مه ال 0 11/37 


الموضوع 
صور التعبير عند القوم جيك هه فاه جاه عابو اك جاع عمد ع بويع هام ايام جه ها 
الصورة الأولى: عجز اللفظ عن الدلالة على الذوق 000 


ثائيًا: الغيرة على الأسرار 00000 
العًا: احتلاف الأحوال 000 


الأسباب في الميزان 0 


توجيهات الصوفية لفهم الرمز 00 شظ2 


المبحث الثالث: أغراض الإشارة القريبة وخصائصها 


أ-البداية ا ا ماق تو ف ل لت ل ا م 


ب -الرحيل وزاده ومشقتة فممءمموةءميثةءممء رز ثم م مله 
ج-الوصال والقرب 1015 235307101010101 
أهم مميزات الإشارة في شكلها الواضح اي وو مو 1 
المبحث الرابع: الرمزية الغامضة 9ب 1 0 1771 


لومب 


وعم نوفوةممومينممنمونوةء ءءء مةع يزه 


فقوو مويو ءء رم ميمه 


وعموةءمروثممءء وقوه 


ووم مع عمويوووورو وعم قن 


فقفمنقيةمدةثوثو رثن ن. 


عع التصصوف الإاسلامي 
الموضوع 


المبحث الخامس: مصادر الإشارة 0 
المصدر الأولى: اللغة ا لا الاقم لووك بن ا ا 1 
المصدر الثاني: القرآن م ا مف ارد ول مق 11 واد 
المصدر الثالث: السنة ف ماقمو 1 


المصدر الرابع: أقوال السلف محا اسان الامو ا ا عد د 


الفصل الرابع: الظاهر والباطن أو الفقه الصوني 


الشريعة والطريقة والحقيقة 11111 


الصوفية طلاب شريعة دائمًا اناو لإضاج خنطا ا ا 1 


الفقه الصو في العبادة وققم ماه قم قم ف قم قم ممق 


المنهج المتبع إزاء الفقه الأكبر 5 


تماذج من أسرار العبادة وباطنيتها ا 200 


التفسير والتأويل 000 ز[ ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ز[ [ [ [ [ 1701011 


ع ووم 


ومفموفءوم ةمعن ث مرو مث مر رن 


وعم مرو وفريقث ءءء م ةونم ممه 


0 0 0 


وعم ووقمة نم معنف ةم ةيرق ينه 


الموضوع 


البياث القراني: مراحله وتطوره مع و وان ون أذ جا ون د و يوا 


الدور الأول: البيان النبوي 1ظ1 


الدور الثالث: جهود التابعين وتابعيهم 5 


الدور الرابع: التفاسير التخصصية 1127171710108 


التفسير والتأويل تعريفا وتفرقة فمقرم ةفقو وم مهارم مم ممم 


القواعد العامة ال تحب مراعاتها في التفسير والتأويل 


القواعد الخاصة بعملية التأويل 21110111 


القواعد الخاصة بالعالم المؤوول 52170 


التأويل ليس تفسيرًا بالرأي 00 3*#ظ32 


مراحل التأويل وخخصائصه 1000000 


المرحلة الأولى: اللطائف السلفية ا 1 


تقريرات ودفوع ام عام فقي ان مذم جه قله فيه روه كا رمد وام ماك دع عام »رخ م اول العامة 


المرحلة الثانية: تنوع الفهوم الصوفية المقبولة وغايتها 


أولا: اللون القريب 0 0 0 2523 


حووه- 


لثممو ممو ةم مي منرم فلن 


مممووة ميقي ممعي م ريمن 


مومقموءةث ةعمل موث ريه 


ومومووومرومموووووققوءة 


ووعومة ةورم مث وم ةو فقون 


ومعفعوةءمفعةو ميث منث ثيه 


حك التصصوف الإسلامي 


اه ووم 


الموضخوع مه 
ثانيًا: الفهوم الرمزية اا 
الرهمزية لا تغير الحقيقة ولا تنكرها ا 
الفهم الرمزي ف القرآن تفسير بالنظير ااا 
المرحلة الثالثة: التأويل الممزوج مك ع و لل و ل لاقام 
إبطال هذا اللون من الرموز 0 
الصراع بين الفقهاء والصوفية 000 ا 
بديات الاختلااف دذ001010101 0 ا 
أسباب الاختلاف 11 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 ذا ا 
أولاً: الأسباب ذات الطابع العام 0 
ثانيّا: أسباب تخص رجال الطريق 000101 0 ا 
هل ما بين الفريقين اختلاف أم خلاف؟ 8 ا ا 
١‏ -طبيعة الاخحتلاف وحجمه والفقهاء 00 
-رد الاحترام من الفقهاء للصوفية 0 اا 
الباب الخامس: الأفكار الصوفية المتعلقة بالذات الإلهية 00د 
الفصل الأول: موقف الصوفية من الفرق وعلم الكلام 0 
تمهيد 1[ اا 
و الأهواء والبذع عامة 0 0 ا 2 


الموضوع صفحة 
الصلة بين المعتزلة والشيعة 00002 000000 0 000 
رفض الإرجاء البدعي 1 1 ا ااا 
نبذ علم الكلام جملة اا 0 انان 
مناقشة المتكلمين ومحاحتهم 0 0 0 0 010 1 1 1 ااا 
اهتمام الصوفية بالأصول ل ا اا كم 
التصوف يبتر وشائج علم الكلام مشخ ب شق ام طم وا ام م ال وق بال 3م 
أولاً: المحاسبي كا ان مشمطي ف ع لط الأول ولط لاملل 1ح لع و و 25/7 
ثانيًا: الغزالي ا اااا 000 ااا 
ثالا: الفخر الرازي 00 ا 
السنية السلفية كما نطق با الصوفية 00 ا 
النقل يشهد لمسلك القوم مل قم ا مي نم عونم الف ع و القع 
التأثير الصوف في الأشعري مااي اول لوال اوأرو ما ولط م و اليد ل المع 
هل التصوف طريقة أم فرقة؟ ا ا ا 
الفضل الثاب: العلم بالله مداه وطرقه 00000 
استحالة العلم بكنه الذات وصفاته ادا اما قلع للج ا لات ل فت 9810 
أسباب العجز عن إدراك الحقيقة الذاتية ز ز 7 0 0 ا 0 
أدلة' استحالة إدراك الكنة 1 اده ضااته الام مق ف فاك ف ل مر ا م اك 


سيروم 


ثانا - 
: طر لنقز ومووةو م ووه ووفةووووة وم ثممةنثف ةنيم من وو ميلم ممقني ورهن 
فى تثعقهم 
3 
ثالثا: طريق النظر ل الكون ان وا تحسم ااه 


0 
0 00 
7 : 00 0 
8 ا 

0 53 


ما 
هو الإيمان؟ 


الإبمان يز 
يزيد وينقص 


عموروه- 


بيييير برب7ي يي 2222 _ 0077777 22 ا يي 0622662 


ا موضوع 


الصبغة الصوفية لدراسة الفكرة الأط ع للد ا 11 


الصفاتة الخبرية 1111111111111 
هل يصح إطلاق لفظ الصفات على الله؟ 0000 
طبيعة النظرة الصوفية إلى الصفات ش52 
الوادي المقدس بين جبلين 00 ش25 


موقف الصوفية من مشكلة علاقة الصفات بالذات 


موقف الغزاللي وابن عربي من المشكلة ةا 


اوووى- 


فففمثمةمةثموةوة ور ءءء ةم فيه 


ممفقعءوث مر م نموم م مقن 


فموع مرو عوةمة يو روث قم ثنه 


فموم عنمن ع مععثةمن ةن قن نه 


فوقوم مفةوةثووعينوةثثروره 


ومفقمووويء رن ممقةثوققيهة 


الك 


حك التسسوف الإسلامي. 


الصفات السمعية الموهمة 0 
أولاً: التفويض العو ل 0 
رجعة الغزالي وابن عربي إلى التأويل ..... ا 6 


ثانيا: التفويض الظاهري 500 
د و 


جسى لا حم 


